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विषयानुक्रम 
१. दशंनशास्त ४, 


व्युत्पत्ति : उपपत्ति 1 जीवन ओौर दशन । दशन ओर विज्ञान । दशन समस्त शास्तो 
का संग्राहक । दर्णन का प्रयोजन । दुःखसामान्य ओर सुखसामान्य । भारतीय दशंन 
का उटेश्य परम सुख की प्राप्ति 1 दर्शन का व्यावहारिक प्रयोजन । दशन ओर धर्म । 
दर्शन की एेतिहासिक पृष्ठभूमि 1 दर्शनों की संख्या । आस्तिक ओर नास्तिक । 
. वेदां मे दशंन २८-३६ 
देद ओौर वैदिक साहित्य । वेद । वेद ईश्वरीय ज्ञान है \ वेद नित्य ओर अपोरूषेय 
ठै ! ऋषि मंलद्रष्टा ये । वैदिक साहित्य ! वेदों मे दाशंनिक विचार । अदृष्ट 
शक्ति 1 देवता । बहुदेवतावाद । कर्मफलों के प्रदाता । देवताओं से गुण \ अन्तिम 
सत्य 1 एकेष्वरवाद । ऋग्वेद मे अद्वेतवाद ! अनुशासन (चत्‌) का सिद्धान्त । सष्टि 
विचार । कर्म विचार । श्रेष्ठतम कर्म यज्ञ । 

. उपनिषदों मे दशंन २७-४६ 


उपनिषद्‌ । ब्राह्रणग्रन्थो ओर उपनिषद्ग्रन्थो की अनेकता \ मंलसंहिताओों से उप- 
निषदों का पाव्य । उपनिषदों का नामकरण 1 “उपनिषद्‌” शब्द का अर्थ । प्रमुख 
उपनिषद्‌ ! उपनिषदों का रचनाकाल । उपनिषदों का प्रतिपाद्य विषय । विद्या । 
विद्या : अविद्या । प्रकृति या माया । आमा । प्रज्ञात्मा ! ब्रह्य का स्वरूप! ब्रह्य 
सत्‌ है । वह ज्ञानमय है 1 वह अज्ञोेय नहीं है! पर अपर या निगुण सगुण । 
एेव्य का सिद्धान्त । जीव अओैर आत्मा । जीव ओर ब्रह्य! जीव की चार अव- 
स्थाए । पांच कोश ! ब्रह्य ओर जगत्‌ । वंघन तथा मोक्ष ! वेदान्त दर्शन के 
आघार । निष्कर्षं । 


. गीता मे द्णंन ७७-६३ 


गत्ता का मुख्य उपदे । ब्रहएवोध । ज्ञाननिष्ठा ओर योगनिष्ठा । ज्ञाननिष्ठा 
-योगनिष्ठा । श्रन्थ का ` तारपर्यबोध : शरणागति । उपक्रम । उपसंहार । 
अभ्यास । उपूर्दता । अर्थवाद 1 उपपत्ति । गीता मे सार्वभौम जीवन दर्शन । 
व्यापकं विचार । शान्ति । कर्टव्य का. निदेश । परम आनन्द । वेदान्त ओर भक्ति 
का समन्वय । गीता ओर दश्नों का समन्वय । गीता में न्याय ! गीता सें वैशेषिक । 
गोता मे सांष्य ! गीता में योग । गीता मे मीमांसा । गीता मे वेदान्त ! गीता का 

परषोत्तम । परा ओौर अपरा प्रकृति । सास्य ओर वेदान्त से भिन्न सृष्टि प्रक्रिया । 

प्रकृति ओर पुरुष मूलतरव के प्रकाशक माल ! श्रीकृष्ण ही पुरषोत्तम हैँ । नगण 


ह 





६ 


ओर सगुण । क्षर लीलामय स्वरूप । अक्षर । दोनो रूप । तीसरा क्प पुरपोत्तन । 
तीनों रूप । कर्मयोग । चित्तशुद्धि के लिए कर्मानुष्ठान । कर्मयोगी को पाप पुण्य 
नहीं लगते । कर्मो के अधिष्ठाता स्वयं श्रीकृष्ण । कर्मयोगो का कर्तव्य ! कर्मयोगी 
करी अवस्था । भक्ति, ज्ञान जीर कर्म । प्रिय वस्तु का परित्याग । कर्म॑से मोक्ष 
प्राप्ति । गीता के कर्मयोग की श्रेष्ठता । कर्मयोग का मनोविज्ञान । कर्मी सिद्धि 
करा कारण । गीता में तत्वविचार । ब्रह्म ! ब्रह्म ओर माया । ब्रह्य अर जीव । ब्रह्म 
ओर जगत्‌ । सुख : दुख । मोक्ष , 





१. चावकि दशंन &- ७ 
वै्ञानिक भौतिकवाद । भोतिकवादौ विचारधारा का उदय । उपनिपदों सं भक 
वादी बिचार । चार्वाक दर्शन के आचार्य अर उनकी कतिया । वृस्पति । 
स्यति का दर्शन । वृहस्पति दर्शन के उपलव्ध्र अंश । चार्वाक ॥ परवर्ती 
विचारक । चार्द्र मत लोकायतिक दर्शन । चार्वाक दर्णन कौ तत्व मीमसि । 
चार तत्व । प्रत्यक्ष ही एकमात्र प्रमाण ह । अनुमान प्रमाण नदीं टै ! व्याप्ति का 
अभाव कार्य-कारण का अभाव । शब्द प्रमाण नदीं है । सुखवाद । स्वर्ग : परलोयः : 
मोक । चार्वाक दर्शन कौ लैन-वोदधों से भिनत । चार्वाक दर्शन कौ अन्तिम स्थिति । 
जड़वाद । उदेश्य । “जड़' का आशय । जड़ ओर चेतन का सम्बन्ध । देह ही आत्मा 
द । द्रव्य का स्वल्प ओर स्वभाव 1 विश्व परिवर्तनशोल है । अनोश्वरवाद । कार्य- 
कारण-भाव से ख्ष्टि का संचालन । ईश्वरः के अस्तित्व के प्रमाण ओर्‌ उनका 
खण्डन 1 श्वर मो का प्रदाता नहीं है । 


द. जेन दर्शन =०-१२८ 
द्विगम्बर 1 धर्मसंघ 1 


उदुभव । जन धर्म के प्रमु दो सम्प्रदाय } श्वेताम्बर आर 
जैन दशन कां 


जेन भीर वोद दर्शको एङता। जैन दर्शत को रूपरेखा । 
| व्यावहारिक पञ्च । जैन दर्षते के आचार्यं ओर उरकरौ कतिया । जैन धर्म के जन्मदाता 
तरकर । तीर्थकर । मठावार स्वामो । जेन धर्म के मख्य गरन्ध । एवेताम्बर सन्दाय 
के वारह गंगग्र्य । वारह्‌ उग्रं । द रकरण श्य । तीन सूत । चार चेद । 
चौबीस पुराण । आदि पुराण । उत्तर पुराण । प्रमुख जैन दाशनिक । आचार्यं कूदक्‌द । 
उमास्वाति । स्वामी समन्तभद्र । वादिराज । आचार्यं अमिततगति । मल्लिषण । 
सानशूतण | प्रमाण विचार । ज्ञान ओर उसङकके भेद । स्वभाव ओर विभाव । नान 
के पचि प्रभेद । ज्ञान का तात्पर्य प्रमाण । प्रमाण के दो भेद । परोक्ष ओर्‌ प्रत्यञ्च । 
` प्रत्यक्ष प्रमाण । मतिज्ञान । श्रुतज्ञान । दोनों का अन्तर । परोक्ष प्रमाण । 
“ अवधिज्ञान । मनःपर्ययज्ञान । केवलज्ञान । अनुमान प्रमाण । स्वा्थनुमान । 
` प्ररा्थानुमान । हेत्वाभास । शब्द प्रमाण । नथ विचार! नय ओर प्रमाण का 
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अन्तर ! नय के मेद । सप्तभंगी नय! सात वाक्यों का प्रतिपादन } जैनं दर्शनं के 
` मख्य नौ तत्तव ! द्रव्य सिद्धान्त । -व्रन्य का स्वरूप । द्रव्य के भेद । जीव } जीव के 

गुण ! परिणामी ! पर्याय ! जीव के भेद ! अजीव ! अजीव के गुण । पांच अजीव 
दव्य ! वर्माह्तिकाय । अधर्मास्तिकाय । आकाशार्तिकाय । पृद्गलास्तिकाय । 
काल ! काल के भेद । स्याद्वाद ! पूणं सत्य ही सपक्ष सत्य है ।! शंकराचार्य ओर 
स्याद्वाद ! निष्कषं । स्याद्वाद ओर सपरक्षवाद । पुद्गल । पुद्गल के भेद प्रभेद । 
अनेकान्तवाद या विभज्यवाद । परमाणुवाद । परमाणु के भेद प्रभेद ! जीवात्मवादः 1 
भोतिकवादियों की युक्तियां । भौोतिकवादियो की युक्तियों का खण्डन } जीवात्मवाद 
की सिद्धि ¦ जीव ओर आत्मा की अनन्तता ! आत्मा का स्वरूप । परमात्मा यां 
ईष्वर । पुनर्जन्म ओर मोक्ष । आचार दशन ! चार कषाय 1 सदाचार 1 सदाचार 
का आघार दया । बारह प्रकार की भावना ! कर्मा का परित्याग ! विषय वासनाओं 
का परित्याग । असा का स्वरूप । मुनि धर्मया यति धर्म । यदि धर्म के आव- 
ण्यक कर्तव्य तथा नियम । 


* बोद्ध दणंन । १२८-१७२ 


बौद्ध धर्मं! ब्रौद्ध धर्म को राजधर्म का सम्मान । अशोक 1 कनिष्क ! गुप्त राजा । 
 वौद्धकालीन भारत को चार संगीतिर्यां 1 वौद्ध धर्मं के पत्य । महायान की 
लोकप्रियता । दीनयान जौर महायान । स्थविरवाद । सर्वास्तिवाद । महासांधिक । 
वैभाषिक । माध्यमिक । योगाचार । महीशासक । टैमवत । वात्सीपुल्ीय तथा 
सम्मितीय । धर्मगुत्तिक । काश्यपीय । बहुश्रुतीय । चैत्यक । वौद्ध धर्म का वैदिक 
, घर्म पर प्रभाव । बौद्ध धर्म का मानवधर्म के रूपमे सस्मान । बुद्ध के उपदेश 
लोकभाषा पालिमें थे । बुद्ध का ब्राह्मणों से कोर द्वेष नहीं था । बौद्ध धर्म का अन्त । 
आज के भारत में वौद्ध धर्म । बौद्ध दर्शन के आचार्य ओर उनकी कतिया । अजित । 
केशकम्बल । मक्वलि गोशाल । पूर्ण काश्यप । प्रश्रद्ध कात्यायन । संजय वेलद्विपुत्त 
भगवान बुद्ध । लिपिटक जर अनुपिटक ! लिपिटक । विनयपिटक 1 सुत्तपिटक । 
जभिधम्मपिटक । अनुपिटक । मिलिन्दघ्रश्न । बुद्धदत्त । वुदधघोष । वंशग्रन्थ । 
सस्छृत के ग्रन्थकार । अश्वघोष । नागार्जुन । असंग । वसुवधु । दिङ्नाग । धर्मकीि 
बोद्धन्याय ।, वौद्ध दर्शन के चार सम्प्रदाय ! वैभाषिक । सौत्रांतिक । योगाचार । 
माध्यमिक । शून्यवाद । शून्यवाद ओर प्रतीत्य समुत्पाद । बौद्ध न्याय का परवर्ती 
स्वरूप 1 बुद्ध के उपदेशो की विशेषताएं । यथार्थवाद । व्यवहारवाद । निराशावाद । 
विवादों से उदासीनता । शील । समाधिः! भ्रज्ञा ! चार आर्य॑स्य । दुःख । 
इ़-ख काकारण। दुःख का अन्त । दुःखों के अन्त का उपाय । सम्यक्‌ हष्टि । सम्यक 


स्न 


यः ह 


संकल्प । सम्यक्‌ वाणी । सम्यक्‌ कर्म । सम्यक्‌ जीविका । सम्यक्‌ प्रयत्न । सन 

| स्मृति । सम्यक्‌ समाधि । प्रतीत्य समुत्याद । अनित्यतावाद यर क्षणिकवाद । 

अनित्यतावाद । क्षणिकवाद । क्षणिकवाद की आलोचना । शंकराचार्य । अन्त 

| वाद . गौर पुनर्जन्म । पाच स्कन्धो का संघात (मेल) । पूनर्जन्म । क्मवाद । 
|| कर्मवाद ओर अनात्मवाद । विज्ञानवाद ओरं ब्रह्मवाद । निर्वाण । 


छ. त्याय दर्शन १८ ०-२२२ 


नामकरण । न्याय दर्शन के आचार्य ओर उनकी कृतियाँ । न्याय दशन को दो 
शाखाएं । गौतम । वात्स्यायन । वात्स्यायन के पूर्व का विलुत भाष्य । उद्योतकर । 
बौद्ध नैयायिकं गौर वैदिक नैयायिकों का विवाद । वाचस्पति मिश्च । जयन्त भद्र । 
भावसर्वज्ञ । उदयनाचार्य । गंगेशण उपाध्याय । वर्धमान उपाध्याय । केशव मिश्र \ 
पक्षधर मिश्च (जयदेव) । नवद्रीप के नैयायिक । वासुदेव सार्वभौम ! रघुनाथ 
शिरोमणि । मथुरानाथ तर्कवागीश । जगदीण भदट्राचार्य । गदाधर भटराचार्य 1 नव्य 
न्याय के अन्य आचार्य । शंकर मिश्च । विश्वनाथ पंचानन । अन्नं भदः । न्यायसूल । 
पदार्थ परिचय । प्रमाण विचार । ज्ञान का स्वरूप ओर उसके भेद । ज्ञान का 
आधार्‌ । प्रमाण का लक्षण । प्रमाण का अवान्तर भेद । प्रत्यन्त प्रमाण । प्रत्यक्ष 
का लक्षण । इन्द्रिय । पदार्थ । सन्निकर्षं । सन्निकर्ष के भेद । मन ओर आत्मा का 
त्यक्ष । प्रत्यक्ष ज्ञान के छह कारण । प्रत्यक्ष के भेद । लौकिक प्रत्यक्ष । सविकल्प 
प्रत्यक्ष । निविकल्प प्रत्यक्ष 1 अलौकिक प्रत्यक्ष । सामान्य लक्षण । ज्ञान लक्षण । 
योगज । अनुमान प्रमाण । अनुमान का लक्षण । अनुमान के साधन । अनुमान के 
पाच जवयव । व्याप्ति का सिद्धान्त । अनुमान के भेद । प्राचीन न्याय के अनुसार ॥ 
नव्य न्याय कं अनुसार । हेत्वाभास । उपमान प्रमाण । उपमिति । शन्द प्रमाण । 
शब्द का स्वरूप । शब्द संकेत । शब्द का लक्षण । दृष्टार्थं ओौर अदृष्टार्थ । पद 
मौर वाव्य । पद का स्वरूप ओर उसके भेद । वाक्य ! वाक्यार्थबोध के नियम । 
प्रमेय विचार । लक्षण ओरं प्रकार ! आत्मा । आत्मा का स्वरूप । जीवात्मा ओर 
परमात्मा । आत्मा के भेद । शरीर । इन्द्रिय । अर्थं । बुद्धि । मन । प्रवृत्ति । 
| दोष । प्रेत्यभाव । फल । दुःख ! अपवर्ग । संशय । लक्षण । संशय के भेद । संशय 
॑ मौर विपर्यय । संशय ओर ऊह्‌ । संशय ओर अनध्यवसाय । प्रयोजन । स्वरूप : 

रक्षण । प्रयोजन जौरं प्रयोज्य । प्रयोजन के भेद । अवयव । प्रमाणचतुष्ट्य में 

पचावयवों का पर्यवसान । दृष्टान्त । सिद्धान्त । स्वरूप । भेद । तकं । स्वरूप : 

लक्षण । तकं के भेद । तर्कं ओर संशय । निर्णय । वाद । वाद की आवश्यकता ॥ 

वाद के अवयव । वाद का लक्षण : स्वरूप । जल्प । वितण्डा । हेत्वाभास । 

छल । जाति । निग्रहस्थान । मोक्षप्रास्ति के लिए पदार्थज्ञान की अनिवार्यता ४ 
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ईश्वर विचार ! स्वरूप । ईश्वर के अस्तित्व की युक्तियां । ईश्वर ही इस जगत्‌ 
काकर्ताह) कर्मों का अधिष्ठाता ईश्वर है। वेदोंकी प्रामाणिकता । वेद वचन 
ईष्वर के अस्तित्व के साक्षी ! निष्कर्षं! ईश्वर विरोधी शंकाए ओर उनका समाधान । 


, वैशेषिक दशंन २२३-२५१ 


नामकरण ! वैशेषिक दर्णन के आचार्य ओर उनकी कृतियाँ 1 कणाद । रावण 
भाष्य । प्रशस्तपाद : व्योमकेश । उदयनाचार्यं । श्रीधराचार्यं । श्रीवत्स । 
वल्लभाचार्य 1 पदयनाभ मिश्र । शंकर मिश्र । जगदीश भटुाचार्यं । शिवादित्य 
मिश्र । विश्वनाथ पंचानन । अन्नंभट्रु । न्याय ओर वैशेषिक । वैशेषिक सूतं । 
पदार्थ विचार ! कणाद के छह पदार्थं । सातवां अभाव पदार्थ । द्रव्य । लक्षण । 
द्रव्य के प्रकार! छाया में द्रव्यत्व ! कारणरूप नित्य ओर कार्यरूप अनित्य । 
पृथिवी । स्वरूप 1 पृथिवी के भेद-प्रभेद। जल । स्वरूप ! जल के भेद ।! तेज । 
स्वरूप । तेज के मेद-ग्रभेद । वायु \! स्वरूप । वायु के भेद-प्रभेद । आकाश । 
स्वरूप । काल । स्वरूप ! काल के भेद । दिशा । स्वरूप । दिशा के भेद । आत्मा । 
आत्मा के भेद। मन \ स्वरूप । गुण । स्वरूप : लक्षण । गुण के भेद .1 कर्मं । 
स्वरूप : लक्षण \ कर्मके भेद । सामान्य । स्वरूप : लक्षण । सामान्य के सस्वन्व 
मे विभिन्न मतं ! सामान्य के भेद ! विशेप ! स्वल्प : लक्षण । समवाय । स्वस्प 
लक्षण । अभाव । स्वरूप : लक्षण । अभाव के भेद । प्राग्‌भोव । प्रध्वंसाभाव । 
अत्यन्ताभाव । अन्योन्याभाव । असत्यकार्यवाद या आरंभवाद । परिणामवादी साख्य 
का मत । कारण जौर कार्य । कारण । कारण के भेद! समवाधयिकारण। 
असमवायिकारण । निमित्तकारण । परमाणुवाद । द्वयणुक } खष्टि ओर प्रलय ॥ 
उत्पत्ति की प्रक्रिया । प्रलय की प्रक्रिया । 


१०. सांख्य दशंन २५२-२७४ 


सांख्य का अर्थं । सांख्य का सार । सांख्य दर्शन के आचार्य ओर उनकी तिर्या । 
कपिल । आसुरि 1 पंचशिख । सांख्य के अन्य प्राचीन आचार्यं । विल्यवासी । 
ईश्वरकृष्ण । माठर : गौडपाद ! विज्ञानभिश्ु । सांख्य सूलों के व्याख्याकार ॥ 
सांख्यषडाध्यायी के व्याख्याकार । तत्त्वसमास के व्याख्याकार 1 सांख्यकारिका के 
व्याख्याकार । साख्यसूतर । तत्तव विचार । कार्य-कारण-भाव से तत्त्वो का वर्गोकरण । 
सत्कार्यवाद । परिणामवाद ओर विवत्त'वाद । प्रकृति । पुरुष की सिद्धि 1 पुरुष को 
अनेकता । प्रकृति का स्वरूप । गुणों का स्वरूप । गुणों का स्वभाव । गुणो का 
संयोग ओ र रूपान्तर 1 पुरुष । पुरुष का स्वरूप । आत्मा की मध्यस्थता । संसार कौ 
उत्पत्ति ! प्रकृति ओौर आत्मा.का संयोग । प्रकृति ओर आत्मा के संयोग का कारण ¢ 


१०५ 


वुद्धिततत्व । अहंकार । जकार के प्रभेद । पाच ्ानेन्दरियां । पांच कर्मन्दियां । 
मन । पाँच तत्मात्राएं । पाच महाभूत । सृष्टि के विकास कौ साभिप्रायता । प्रमाण 
विचार । प्रमा । प्रमाता ओर प्रमेय! प्रमाण । प्रत्यक्ष त्रमाण ॥ ब्रत्वल क 
अवान्तर भेद । अनुमानं प्रमाण } शब्द प्रमाण । मोक्ष या कवल्य । प्रकृति पुरुष के 
| ` संयोग का कारण । लिविध दुःख! ज्ञान के साधन । 1 । ईष्वर ! ईष्वर 
| कर्मो का अधिष्ठाता नहीं है । प्रकृति की क्रियाणक्ति इस्वर नही टं । ईश्वर जगत्‌ 
का उपादान कारण नहीं है । जीवों मे अमरत्व की भावना नहीं वनती । जगत्‌ का 
` उपादान कारण प्रकृति टं 1 वेदान्त का खण्डन । ईएवरवादी सांख्यकार 1 


> ऊ ७~-२००५ 





११. योग दर्शन 

` योग का तात्पर्य । योग॒ मार्ग । योग दर्शन का सार । उदेश्य । योग॒ दशेन के 
आचार्यं गौर उनकी कृतियाँ ! योगसूत्र । साख्य जीर योगा का सम्बन्य । चित्त- 
वृत्तयो के निरोध का उदेश्य ! समाधि का स्वरूप ओर उसके भेद । समाधि का 
स्वरूप ! समाधि के मेद । संप्रज्ञात 1 असंप्रजञात । कैवल्य को प्राप्ति में समाधि का 

मोग 1 योग के आठ अंग 1 वहिरंग साधन । यम 1 नियम । आसन । प्राणायाम । 
रत्याहार्‌ । अंतरंग साधन } धारणा । ध्यान । समाधि । भूतविजय ओर सिद्धियों 
का स्वरूप । भूतविजय ! सिदधिर्मां । अणिमा । लघिमा । महिमा । प्राति । 
प्राकाम्य । वरित्व । ईथित्व । यद्वकामावसायित्व । सिद्धियों का ल्य । मोक्ष का 
स्वरूप । चित्त ओौर जगत्‌ । चित्त ओौर आत्मा } ईर 1 ईश्वर का स्वरूप । 
ईश्वरप्रणिधान } ई्वर्‌ करे अस्तित्व कै प्रमाण । 


१२. मीमांसा दर्शन ` 
मीमांसा दर्शन । नामकरण 1 मीमांसा का विषय । मीमांसा दर्शन के ाचार्यं जोर 
| उनकी कतिया । महपि जैमिनि 1 णवर स्वामी ¦ मीमांसा की तीन शाखां ! 
| भाटुमत ओर गुरुमत को विमिन्नता के आघार । कुमारिल भु । करुमारिल ओौर 
| प्रभाकर । मंडन मिश्र । उम्बेक । पार्थसारथि मिश्र । माधवाचार्य । भाद्र परम्परा 
के उन्य आचार्यं । प्रभाकर मिश्र । णालिकानाथ मिश्र । भवनाय मिश्र 1 मुरारि 
मिश्र । जैमिनि का मीमांसासूल । कुमारिल के अनुसार अधिकरणों का स्वरूप । 
` प्रभाकर के अनुसार अधिकरणों का स्वरूप । प्रमाण विचार ! प्रमा का स्वरूप |. 
प्रमाण । प्रमाण के भेद । स्मृति प्रमाण नहीं है । प्रत्यक्ष । सन्निकर्षं । अनुमान 1. 
` उपमान । शब्द । णब्द नित्य है या अनित्य । शब्द .ओर अथं । न्याय । वेदान्त । 
` साख्य । मीमांसा । पद ओर्‌ अर्थं । वैयाकरण (स्फोटवाद) । मीमांसा । वाक्य 
| ओर अर्थं । वैयाकरण । बौद्ध । नैयायिक । वैशेषिक । मीमांसा । शब्दार्थ जाति है 
॥। या व्यक्ति । शब्द में विकार नहीं होता । वेद । नास्तिक दर्शन । न्थाय ! वैशेषिक । 
` सष्य । योग । वेदान्त । मीमांसा ! अर्थापत्ति । अर्थापत्ति के भेद । अनुपलन्धि 
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या जभाव | प्रामाण्य विचार 1 परतः प्रामाण्यवाद का खण्डन । स्वतः प्रामण्य- 
वाद । भ्रान्तिन्ञान । प्रभाकर मते । कूमारितं मत से । तत्त्व विचार 1 पदार्थ 
गुरुमत । कृमारिलमत । मूरारिमत ! जगत्‌ जर जागतिक विषयों कौ सत्यता 1 
क्ति! आत्मा! जात्माका ज्ञान ! प्रति गरीर्‌ आत्म की भिन्नता-! धर्म 
विचार 1 धर्म का लक्षण : विजेएण स्वरूप घर्म के प्रमाण । धर्म का स्वप । 
कततव्यरता । स्वर्ग : मोक्न । ईश्वर । देवताडे में ईघ्वरभाव नहीं दै । 


. अदेत वेदांत २३३५-३ २ 


वेदान्त दर्शन । नामकरण । अद्रैत वेदान्त के आचार्य ओर उनकी कृतियाँ । शंकर 
के पूर्ववर्ती आचार्य । वादरि । का्णानलिनि ! आल्ेय । ओद्धलोमि ! आश्मरथ्य । 
काशकृत्स्न । जेमिनि । काण्यप । वेदान्त के अन्य भाचीन आचार्य ।! गौडपाद । 
गोविन्द भगवत्पाद ¦ शकराचार्य 1 शंकर के उत्तरवर्तीो आचार्य । पद्मनाभ । 
सनन्दन । सुरेश्वराचार्भ (मण्डन मिश्च) । सर्वज्नात्म मुनि । वाचस्पति मिश्र । 
प्रकाशात्म यति । अद्धंतानन्द । श्रीहर्यं । आनन्दवोध । अमलानन्द ! चित्सुखा- 
चार्य 1 भारतीतीर्थं । शंकरानन्द { माधवाचार्य (विद्यारण्य) । आनन्दगिरि । 
्रकाशानन्द । अखण्डानन्द । मल्लनाराव्य । दृसिहाश्रम । नारायणाश्चम ! 
रंगराजाघ्वरी 1 अप्पय दीक्षित । भुजि दीक्षित ! सदािव ब्रह्मन्र ! सदानन्द 
योगीन्द्र । मधुसूदन सरस्वती ! परवर्ती जाचार्य ! प्रस्थानलयी । ब्रह्यसू 
ब्रह्यसूत के भाष्यकार \ शारीरक भाष्य । माया । माया का स्वरूप । माया की 


शक्तया ! माया के कार्य । रामानुज के मतानुसार माया कौ वास्तविकता 1 माया 


ओर अविद्या । माया जर ब्रह्य ! सष्टि-प्रक्रिया । पाँच ज्ञानेन्द्रिय की उत्पत्ति । 
बुद्धि, मन, चित्त, अहंकार को उत्पत्ति । मन ओर उसके गुण । पाँच कर्मेन्द्रियं 
को उत्पत्ति ! पांच कोशों की उत्पत्ति । अन्नमय कोल । प्राणमय कोश । मनोमय 
कोश । विज्ञानमय कोश ! आनन्दमय कोश । अन्वय व्यतिरेक द्वारा पंचकोशों 
का भेदन्नान 1 जीव कौ उत्पत्ति । पांच प्राणों कौ उत्पत्ति 1 सूक्ष्म शरीर की 


रचना । पचीकरृत स्धूल भूतो की उत्पत्ति । स्थुल गरीर की उत्पत्ति । खष्टि ज्ञान 


कौ अपेक्षा ! यह सृष्टि ईश्वर का ही अपर रूप है । जीव । जीव का स्वरूप । 
जीव, ईश्वर का प्रतिविम्ब । जीव मे उपाधि्याँ हैँ । ईश्वर यर जीव । ईश्वर ! 
ईश्वर ओौर जगत्‌ । ईश्वर जगदाकार मे परिणत होता है । ईश्वर ओर ब्रह्य । 
बद्ध ओौर मुक्त । कर्मफल का प्रदाता ! आत्मविचार । आत्मा का अस्तित्व । 
आत्मा जौरं ब्रह्म की एकता 1 आतमा का स्वरूप । आत्मा के गुण । अन्य दर्शनों 
का ञत्म-विषयक मन्तव्य । चार्वाक (लोकायतिक) । खण्डन । क्षणिकवादी 


` -वौद्ध । खण्डन । शून्यवादी बौद्ध । खण्डन । अणुपरिमाणवादी जैन । खण्डन । 


मध्यम परिमाणवादी जैन । खण्डन ; ब्रह्म विचार ।.ब्रह्म का तटस्थ ओौर स्वरूप 
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लक्षण ! व्यावहारिक दृष्टि से प्रयोजनीयता । निर्गृण ब्रह्य : सगुण इश्वर । 
मायाविशिष्ट चेतन ही ब्रह्य है। ब्रह्म ओर जीव । मेदज्ञान का कारण श्राति; 
भ्रातिनाश का स्वरूप । मोक्ष विचार । साधन चतुष्टय । वहिरग साधन । नित्या- 
नित्यवस्तुविवेक । वैराग्य । शमादि । मूमृक्षत्व । अंतरंग साधन । यज्ञादि कर्म 
वहिरंग साधन । श्रवणादि जान के हेतु ह, साक्षात्‌ हेतु नदीं । ज्ञान के साक्षात्‌ हतु 
वेदान्तवाक्य ह । मिथ्याज्ञान या श्रम । परम तत्तव का श्रम । व्यावहारिक श्रममे 
मतान्तर । शून्यवाद : असत्घ्यात्ति । विज्ञानवाद : आत्मख्याति । स्याय-वैशेषिक : 
अन्यथा व्याति ! सांख्यमोमांसा : अचघ्याति । मीमांसा : अलौकिकार्थं ख्याति । 

` वेदान्त : अनिर्वचनीय ख्याति । दुःख ओर दुःखनाश के उपाय । विषयों का 
परित्याग । जाग्रत स्वप्न सुपुप्ति । जगत्‌ । जगत्‌ की परिवर्तनगीलता । जगत्‌ की 
सदसदात्मकता । कारणात्मभाव ओर का्यत्मिभाव । जगत्‌ का मिथ्याप्व । अजगत्‌ 
का अभिन्ननिमित्तोपादानकारण ब्रह्य । जगत्‌ का उपादानकारण ज्ञात्‌ । जात्म- 
नान । परिणामवाद ओर विवर्तवाद । करमां क्राभोाय। संचित! प्रारब्ध । 
क्रियमाण । जीवन्मृक्त । 


१४. रामानुज दर्शन ३८३-४०५ 


विशिष्टद्रेतवाद । वैष्णव सम्प्रदाय । प्रमुख आचार्य ओर उनकी कृतियाँ । ब्रह 
विचार । कार्य-कारण-सम्बन्ध । ब्रह्म के एकत्व का समन्वय । सगुण-निर्गृण का 
समन्वय । ब्रह्म सगुण साकार हे । ब्रह्य में ज्ञानगुण की अधिकता । ब्रह्य निष्कमं 
ज्ञान का स्वरूप । मुक्तिमागं । ज्ञान का उदेश्य मृक्ति । तत्त्वमसि । सृष्टि विचार । 
अचित्‌ । शुद्धसत्त्व । मिश्सत्त्व । सत्त्वशून्य । लयावस्था ! जगत्‌ सत्य दे । जगत 
नित्य है । जगत्‌ प्रपच नहीं है । जगत्‌ की भ्रपंचरूपता का रहस्य । जगत्‌ कौ 
सत्यता आत्मा की सत्यता से सिद्ध है । जगत्‌ भौर जीव 1 जीव कौ प्रपचगत 
भराति का नाण । अभेद श्राति का विनाश । श्राति का स्वरूप । जीव मे देहादि 
भावना । माया विचार । ब्रह्य गौर माया की पृथक्‌ूता । वरं तवाद सत्य हं । वह 
कल्पित नहीं । माया ओर जीव अनादर । माया ओर्‌ जीव की सत्यता, 
जीव अन्ञानी नहीं टै । पृण्यकर्मों का फलोदय ही ज्ञान । 


१५. परिशिष्ट : सन्दर्भग्रन्यानुक्रमी । पारिभाषिक शब्दानुक्रमो । ४०७-४३१. 


दगंनशास्त 
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भैः मैः चः भ 
-ध्युत्यत्ति : उपपत्ति 


"दर्शन" णब्द की निष्पत्ति, "टश" घातु से करण अर्थं मे “ल्युट्‌ प्रत्यय लगाकर 
दुई है, जिसका अर्थं होता है “जिसके द्वारा देखा जाय (दश्यते अनेन इति) ! देखने का 
स्थुल साधन अखि है । इस आंख इन्द्रिय द्वारा जो ज्ञान प्राप्त होता है उसको “चा्चस- 
प्रत्यक्ष" कहते हँ । अतएव चाश्चुसग्रत्यक्ष ज्ञान ही दर्शेन का अभिप्रेत देखा हुआ ज्ञान 
रै । यह. मत स्थूल दर्शनों का दै । - 

दूसरे सूक्ष्म दशनो का मत है कि कुछ वस्तुएं एेसी भी है, जिनका चाक्चुसप्रत्यक्ष 
नहीं हो सकता; अर्थात्‌ जो आंखों से नहीं देखी जा सकतीं । उनके लिए सूष्ष्म टष्टि 
(तात्विक वुद्धि) कौ आवश्यकता है । इस सूक्ष्म दृष्टि या तात्त्विक वुद्धि के दूसरे नाम 
प्रचाचक्चु', -जानचक्चुः या "दिव्यदृष्टि" हँ । इस 'मत मे “दर्शनः शब्द का अर्थं हुआ 
जिसके हारा ज्ञान प्राप्त किया जाय' । "गीता" में श्रीकृष्ण ते अपना विष्वरूप दिखाने 
तते पहले अजुन को “दिन्यचष्यु' दिये ये । | 

“दशंन' शन्द के इस व्युत्पत्तिलन्ध अर्थ को दृष्टि मे रखकर यदि उसकी परम्परा 
के मूल उत्स का अनुसंधान किया जाय तो उपनिषदों ओर दुसरे शास्त्रों मे उसका 
भ्रच्रता से प्रयोग हा मिलता है । उदाहरण के लिए शुक्ल यजुर्वेद से सम्बद्ध 
ईशावास्योपनिषद्‌" के इस श्लोक को लिया जा सकता है : 


हिरण्मयेन पात्रेण सत्यस्यापिहितं मखम्‌ 
तत्त्वं पुषन्नपावृणु सत्यधर्माय दृष्टये ॥! 
इस एलोक का आशय है “सोने के पात्र से सत्य का मुख ढंपा है \ हे पूषन 
(सारे जगत्‌ का पालन करनं वाले परमात्मनु) उस ठक्कन को हटाइये, जिससे सत्य 
का, अथात्‌ ब्रह्म का या आप का गौर सनातन रूप ब्रह्य पर प्रतिष्ठित धर्मं का (आत्म- 
न्नानानुक्रूल कतव्य का) हमको "दर्शन" हो सके ।' ५ 
इस श्लोक मे "दृष्टये" का "दर्शन" अर्थं भे प्रयोग आत्मासाक्षात्कार या ब्रह्म- 
पकषात्कार के लिए हुमा हे । इसी प्रकार “छान्दोग्य उपनिषद्‌ मँ "दश्‌" का 'आत्मदर्शनः 


तृ भारतीय दर्शनः 
कै अर्थं मे प्रयोग करते ए लिखा गया है `आत्मा वाऽपरे दृष्टय्य' । मनु जोर 
याज्ञवत्वय की स्मृतियों मे उपनिपदों के “आत्मज्ञान' का सम्यग्दशन तथा अआत्मद्छन 
के अर्य में लिया गया है ॥ अपने सच्चे स्वरूप का दशन करना या जपन सच्चे स्वरूप 
को पहचानना दी “आत्मदर्शन' या “सम्यग्दर्शनः टै । बौद्ध न्याय मं उसको सम्यग्टष्टि' 
ओर जैन न्याय में “सम्यग्दर्शन कहा गया ह । 
इस “सम्यग्दर्णन' या “आत्मदर्शन' के लिये समट्टि का दोना आवश्यक हँ । 
नव धर्मो, मतो, सम्प्रदायो मे समन्वय स्थापित करके उनको एकी रूपमे देखन 
का नाम ही समदष्टि' ग्रा “समर्दणिता" ह । सर्वत्र एक ही आशय को देखना ओौर सव 
मंएकर ही परमेश्वर का दर््न करना, यहो यथार्थं “दशन' ट । यह ससार क्यार, ये 
जीवन-मृत्यु के वंधन व्या रहै, इस सुख-दुख कासारक्यादै,मेँक्यारह, इन सभी के 
मून मं अव्यक्त रहस्य को समश्च लेना ही दर्शन है । य अनन्त दृश्य जवर एक ही द्रष्टा 
मं दिखाई देने लगे; मे ही जव सर्वत्र दिखाई देन लगे जौर्‌ यह्‌ दुःख जव परम शान्ति 
म वदला हुमा जान पड़, उमी को वास्तविक्र "देखना' (दगन) कहते दँ । . 
जोवन ओर दर्शन | | 
दर्शनशास्त्र का जीवन स॒ वनिष्ट सम्बन्ध द्‌ । “जीवनः ओर "दशन' एक ही 
डदरेण्यकरेदो परिणामं! दोनोंका चरम लक्ष्य एकी ट; परम श्रेय (निःश्रेयस) 
की खोज करना । उसी का संद्धान्तिक रूप दर्णन टे ओर व्यावहारिक रूप जीवन्‌ ! 
जीवन की सर्वाङ्गीणता के निर्माणक जो सूल, तन्तु या तत्तव हैँ उन्दी की व्याख्या करना 
दणन का अभिप्रेयदहै। दार्शनिक दृष्टि ने जीवन पर विचार करने कीएक निजी 
पद्धति टै, अपने विशेष नियम दँ । इन नियमो ओर पड़तियों के माध्यम से जीवन कः 
वरै्नानिकं अध्ययन प्रस्तुत करना दी दशेन काध्ययदटै। 
दरस विराट ब्रह्माण्ड कै असंख्य, अदृध्ुत पदार्थों के समक्ष जीवन की स्थिरि 
भर सत्ता क्या है, एवं मनुष्य के इन रोना, हसना, सोचना, विचारना, सुख-दुःख 
पृण्य-पाप, जन्म-मरण आदि विभिन्न रूपों का स्टस्य क्या ट, उन्दी जिन्नासाओं को चेकर 
दर्शनशास्त्र का जन्म हृभा है ओर इन्दं पर उसमें विचार क्रिया गया द । जिक्नासा का 
अर्थं है ज्ञान की इच्छा (ज्ञातुं इच्छा) । गहा नानच्छा हमं जीवने के प्रति, जगत्‌ कत 
प्रति नये-नये अन्वेपणो, अनुसंधानों ओर आाविप्कारों मे प्रवृत्त करती है । इन नयी 
क्रियाओं एवं प्रवृत्तियों से हमं नया ज्ञान मिलता ट; नया दणन उपलब्ध होता ह । 
क्योकि जीवन की मीमांसा करना टी दणन का एकमात्र उद्य है, अतः जीवनं 
स सम्बन्धित जितने भी आध्यात्मिक, आधिदेविक ओर आधिभौतिक पदार्थ हैँ उनका 
तात्त्विकं विश्लेयण करना भी दर््न का कार्यो जाताटे | 


दर्शन ओर विन्ञान | 
तात्त्विक दृष्टि से संसार के समस्त पदार्था कोदो भागो मं विभक्त किया चा 
सकता टै : सचेतन ओौर अचेतन । इन द्विविध पदार्थो के वाहरी स्वरूपो पर विचार 
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करने व्राले शास्त को विज्ञान ओर उनको भोतरीः सुक्ष्मताओं को अन्वेषण-परीक्षण 
करने वाले शास्त को दर्शन कहते हैँ । तात्पर्य मेद से दशंन ओर विज्ञान की अनेक 
कोरिया हैं । > ४ य 
मनोविज्ञान, भौतिकविन्ञान, शरीरविन्ञान, समाजविन्ञान ओर अन्यान्य विज्ञान 
जीवन तथा उसकी जन्मस्थती एवं कर्मस्थली, इस सृष्टि की व्याख्या अपने-अपने ठंग 
स॒ एवं अपनी-अपनी विधि से करते है । उन सवकी अलग-अलग उपलब्धि जीवन के 
भित्न-भिन्न पहलुजों या पक्षों का उद्घाटन करने तकं सीमित है । दशनशास्त का एक 
उदेश्य यह भी टै कि उक्त विज्ञान-शाखाओं मेँ सामेजस्य स्थापित करके उन्न एक सूत 
मं प्रथित क्रिया जाय । इस दृष्टि से दर्शन भी एक विज्ञान > 1 
दशेन समस्त शास्त्रों का संग्राहक 

द्शनशास्त समस्त शास्त या विद्याओं का सार, मुल, तत्व या संग्राहक ह. । 
उसमं ब्रह्मविद्या, आत्मविद्या या पराविद्या (मेटाफिजिक या फिलाोसोफो प्रापर); 
अध्यात्मविद्या, चित्तविद्या या अन्तःकरणशास्त (सायकोँलोजी या दि सायंस आफ 
माइंड); तकं या न्याय (लाँजिक या दि सायंस ओंफ रीजनिग); आचारणशास्त या धर्म- 
मीमांसा (एधिक्स या दि सायंस ओआंफ कांडक्ट); आदि सौन्दर्यशास्त या कला शास्त 
(ईस्येटिक्स या दि सायंस आंफ आर्ट) आदि सभी विपयों का परिपूणं शिक्षण-परीक्षण 
प्रस्तुत किया गया है । इस दृष्टि से भारतीय ओर यूरोपीय दर्शनों का परस्पर समन्वय 
भी देखने को मिलता ह । | | । | | 

दशंनशास्त के इसी सर्वसंग्रह स्वरूप को लश्य करके प्रौढ दार्शनिक भारतरत्न 
डां° भगवानदास ने लिखा है “ 'दशेनशास्त, आत्मविद्या, अध्यात्मविद्या, आन्वीक्षिकी, 
सब शास्लों का शास्त, सव विद्याओं का प्रदीप, सब व्यावहारिक सत्कर्मो का उपाय, 
दुष्कमों का अपाय जौर नैष्कर्म्य, अर्थात्‌ अफलप्रेप्मु करम का साधक ओर इसी कारण से 
सव सद्धर्मो का आश्रय जौर अन्ततः समूल दुःख से मोक्ष देते वाला है; क्योकि सब 
पदार्थो के मूल हैतु को, आत्मा के स्वभाव को, पुरुष की प्रकृति को, वताता है; ओर 
आत्मा का, जीवात्मा का तथा दोनों की एकता का, तौहीद का, दशंन कराता टै ।"" 
दर्शन का प्रयोजन 

दर्शनविया की उत्पत्ति का प्रयोजन है दुःखसामान्य (अशेष दुःख) की निवृत्ति 
नीर सुखसामान्य (उत्तम सुख) की प्राप्ति । इसी अभिलाषा से दर्शनशास्त्र (गास्त्- 
सामान्य) की आवश्यकता हुई । "9 

विशेष-विशेष दुःख की निवृति ओर विशेष-विशेष सूख का प्राप्ति के लिए 
विशेष-विशेष (पृथक्‌-पृथक्‌ ) शास्तों, शिल्पो एवं विद्याओं मे उपाय बताये गये है, 
वन्तु दुःखसामान्य कौ निलूृति ओर सुखसामान्य की उपलब्धि के लिए दशनशास्त ही 
0कमात उपाय है । “दर्शन उसका अभिधान इसीलिए हुम कि वहु सब शास्त का 
संग्राहक (शास्त्सामान्य) है; अर्थात्‌ उसमे सव शास्त का सार या तत्त निहित है । 





च, 











४ भारतोय वशन 


संसार कौ श्रायः भरत्येक वस्तु का अपन निस्त प्रयोजन होता ट 1 इसी 
निष्त्वित प्रयोजन कौ खोज करते-करते जो विशेष ज्ञान प्राप्त होता दै उसी को वस्तु 
का यथार्थ ज्ञान कटा जाता है ! इमी विशेष ज्ञान को जव क्रमवद्ध रूप मे रखा जाता 
डे तब उसको "शास्त्र" कहा जाता है । शास्त अनेक हँ ओर वस्तुं भी विभिन्न है । 
ये नानाविध शास्त्र इन अनेकविध वस्तुजों के निश्चित प्रयोजनों कौ क्रमवद्ध व्याख्या 
प्रस्तुत करते ह गौर विशेष-विशेष शास्त के नाम ॒से कटे जाते हँ । इन सभी शास्लों 
का संग्राहक दर्शनशास्त्र है । अशेष सुख की प्राप्ति ओर अशेष दुःख को निवृत्तिही 
उसका मुख्य प्रयोजन है 1 
दर्णनविदया के प्रयोजन का विशद अध्ययन प्रस्तुत करते हुए ॒श्वद्धेय डां० 
भगवानदास ने अपनी पुस्तक “दर्णन का प्रयोजन" मे लिखा ह, “सांसारिक ओर पार- 
माथिक दुनियावी भौर इलाही, रूहानी । दोनों सुखो को साधने का मागं जो दरसावि, 
वही सच्चा दर्णन है; वही दर्शन का प्रयोजन दै 1" 
यद्‌ आभ्युदयिकं चव नैश्रेयसिकमेव च। 
सुखं साधयितुं मागं दशयेत्‌ तद्धि दशनम्‌ ॥ 
दुःखसामान्य ओर सुखसामान्य 


विश्व की भ्रत्येक जाति का दर्शन उसके समग्र जीवन का .प्रतिविम्ब है । देश- 
काल की दृष्टि से विष्व की किसी जाति के आचार-विचारों मे परिवर्तन या भिन्नता 
भी दशित होती है; किन्तु तत्त्वतः सम्पूर्णं मानवता एक है ओर उसका लक्ष्य भौ एक 
ही है । उसके विचारों का मूल उद्गम ओौर पर्यवसान एक ही लक्ष्य में निहित ह । 
इस दृष्टि से विष्व की समस्त जातियों को दार्शनिक विचारधारा मे अनेकता होते हुए 
भी एकता ह । 
अनेकता मं एकता के इसी तात्विक अभिप्राय को कालिदास ने “रघुवंश' के 
इस ए्लोक मं प्रस्तुत किया द : । 
बहुधाप्यागमंर्भत्राः पन्थानः सिदध हेतवः । 
त्यय्यं व निपतन्त्योघा जह्भवोया इवार्णवे ॥ 


अर्थात्‌ भगवती भागीरथी के भिन्न-भिन्न प्रवाहों का परम लक्ष्य एक ही समुद्र 
हे । वे सव वहाँ पहुच कर एक हो जाति हैँ । इसी प्रकार ईश्वर-प्राप्ति के लिए अलग- 
अलग शास्त्रों एवं दर्शनों के द्रारा निदिष्ट मागं भले ही भिच्र-भिन्न हों; किन्तु उन सब 
का एक ही लक्ष्य आत्मप्राप्ति दै ।' 

जहाँ तक भारतीय दशन का सम्बन्ध ॒है, उसके अनेक सम्प्रदाय, मत, पेय, 
सिद्धान्त ओर वाद एक ही आत्मप्राप्षि के उदेश्य को लेकर आगे बहे हैँ । उपनिषदों 
का "तत्त्वमसि महावाक्य ही सव का केन्द्र रहा है । इसकी व्याख्या यद्यपि अलग-अलग 
दर्शनों मे अलग-अलग दृष्टि से की गई है; फिर भो उन सव का एक ही अन्तिम लक्ष्य 
मे समन्वय हो जाता दै । बह अन्तिम या परम लक्षय है दुःख की आत्य तिक निवृत्ति ओर 











दशेनशास्त १७ 


सुख की एेकान्तिक प्राप्ति 1 एकान्त दुःख ॒{दुःखसामान्य) ओर एकान्त सुख (सृख- 
सामान्य) जिस जीव ने जान लिया वही तत्त्वज्ञान या आत्मदर्शी है । 

यदि दशन का प्रयोजन दुःख की निवृत्ति ओर सुख कीप्राप्तिटै तो इसका 
वह्‌ अर्थं हुआ किः दुःखमय संसार को देखकर मनुष्य के मन में दर्शन के लिए जिज्ञासा 
हई । इसी दुःख की जिज्ञासा ओर सुख कौ लिप्सा ने दशन को जन्म दिया । 

भारतीय ज्ञान-परम्परा का मूल उत्स वेद ह । वेदों के ऋषि दिव्यटष्टि-सम्पन्न 
यै । उन्होने सृष्टि ओर लय, दोनों के निसर्गं प्रवाह का ज्ञान पराप्त करिया । जीवधर्म 
के वन्थनमे वेधे हए इस विष्वं की सद्गति के लिए वेदो के ऋषियो ने गम्भोरता- 
र्यक विचार किया । उन्होने पाया कि नाना नामरूप इस जगत्‌ कौ तह मे एक ही 
कारण प्रच्छन्न रूप से विद्यमान है । वहदि दुःख । इस दुःखसे ्टुटकारा पाने का एक 
ही उपाय है ज्ञान, आत्मज्ञान । 

इसी आत्मग्राप्ति या आत्मज्ञान के लिए देवषि नारद, साधारण दुःखी मनुष्य 
को भांति आत्मज्ञानी सनत्कुमार के पास गये ओर उनसे उस आत्मविद्या को जानने 
को प्रार्थना को, जिससे सव दुःखों कानाश होकर परमन्रेय को प्राप्ति होती है 
(श्रेयसाघनभ्राप्तये सनत्कृ नारं उपससाद) । 

कठोपनिषदू" कौ एक कथा में बालक नचिकेता मूृत्ुभय की जिज्ञासा के लिए 
ब्रह्मज्ञानी यमराज के पास गया ओर यमराज से वेदान्तविद्या, आत्मविद्या तथा मोक्ष- 
शास्त का उपदेश सुनकर. उसने अमरता प्राप्त की । 

ज्ञानी याज्ञवल्क्य ने अपनी सहधमिणी मेतेयी को उस पराविद्या (दर्शन) का 
ज्ञान दिया, जिससे अमरत्व प्राप्त होता दै ओर संसार के समस्त दुःखोंसेष्टुटकारा 
मल जाता हे । 

तथागत ब्रद्ध के अन्तःकरण मे जीवन-मृत्यु के इस अबाध चक्रने वैराग्य को 
जगाया । घर छोड़ते हुए पहली बात उन्होने कही, (जीवन क्या है, मृत्यु क्या है, इससे 
केसे छुटकारा पाया जा सकता है--जब तक मे इस रहस्यं का पता न लगा लूंगा तव 
तक कपिलवस्तु को न लौटुगा ।* (जन्ममरणयोः अद्ष्टपारः न पुनरहं कपिलाह्भुयं 
प्रवेष्टा) । बुद्ध ने दुःख को खोज निकाला ओर चार आर्य सत्यो मे उसको उत्पत्ति 
तथा निवृत्ति का व्याख्यान किया । 

महावीर स्वामी के वैराग्य ओर पराथं का उदेश्य, संसारी जीवों को जन्म- 
मरण तथा दुःख-बन्धन से छुटकारा दिलाकर मोक्ष का मार्गं बताना था । इसी मोक्ष- 
माग की प्राप्ति के लिए उन्होने सम्यग्दर्शन, सम्यग््नान, सम्यक्कर्मान्त ओर सस्यक- 
चारिव्य का उपदेश किया । ५ 

न्याय दशन मे बताया गयादहै कि प्रमाण, प्रमेय आदि सोलह पदार्थो का 
यथार्थ ज्ञान हो जाने पर दुःख ओर उसके कारणोंकी परम्परा का समूल क्षय हो 
जाता ह । यह सर्वदुःखक्षय ही अपवर्ग, मोक्ष या निःश्रेयस हैः । निःश्रेयस, अर्थात्‌ 
जिससे वढ़कर श्रेयान्‌ (सुखकर) पदार्थ कोई है ही नहीं । 

















वृर भारतीय दर्शन 


वैरोषिक दर्शन मे कहा गया है कि धर्मं से सांसारिक अभ्युदय (भोग) ओौर 
पार्माथिक निः श्रेयस (मोक्ष) दोनों मिलते है । इस धर्मविशेष का यथार्थन्नान हो जाने 
पर तत्त्वज्ञानं ओर तव सर्वदुःखविनिर्मृक्त मोक्ष की प्राप्ति दती दै) . 
सांख्य मे तिविध दुःखों (आध्यात्मिक, आधिदैविक ओर जाधिभौतिक) की 
सर्वथा निवृत्ति को ही परम पुरुषार्थ कटा गया टै । इन्हीं दुःखों के उन्मूलन के लिए 
वहां रवसे पहले जिज्ञासा की गयी है । उसमे वताया गया है कि इसी यथार्थ ज्ञान से 
अपवगं की प्राप्नि होती ट । 
योग दर्शन में साधक को अपनी मूलावस्था या वीजावस्था को खोजने के लिए 
उपाय वताये गये टे । वहां बताया गया ट क्रि जिसको संसारी मनुष्य सुख कटता दै, 
विवेकी के लिए वह भी दुःख दीद ।ये दुःख अनन्त है; ओौर्‌ इनके होने काकारणहं 
द्रष्टा-दृश्य या पुरुष-प्रकृति का संयोग । इस संयोग का कारण मिथ्या, जान या अविद्या 
ठै, जिसको तत्वज्ञान से मिटाया जा सकता है । 
पूर्वं मीमांसा का स्व" ज्ञान ही मोक्ष है। उसका स्वरूप निरतिशय सुखमय 
टे, जो अपने को सव मे ओर सव को अपनेमें देखता है ओर इस समष्टि से सदा 
आचरण करता टै; उसको ही स्व, मोक्ष, अपवगं की प्राप्ति होती टै) 
वेदान्त मे आत्मज्ञान या. यथार्थन्नान से ही त्रह्यकी प्राप्ति बतायी गयी हे । 
यहे अवस्था एेसी है, जिसमें समस्त दुःखों का अन्त ओर परम शान्ति की उपलच्धि 
होती टै।! ` | 
भारतीय दर्शन का उदेश्य परम सुख कौ प्राप्ति 
भारतीय दर्शन के इस "दुःखवाद' को निराशावाद' की सज्ञा देकर ओर भार- 
तीय जीवन मे भी उसकी प्रतिक्रिया को आरोपित कर कुछ .पाश्चात्य विद्वानों ने इसकी 
जालोचना की है । किन्तु भारत में, जीवन की इस गहन गवेषणा को, आध्यात्मिक 
विन्ता का विषय मानां गया है । भौतिक वस्तुमों की हर तरह से परीक्षा कयि जाने 
के उपरान्त ही जीवन मं इस प्रकार के चिन्तन का उदय होता है । ये भोग, ये वन्धनं । 
सभी दुःखमय हैँ ओौर जीवन के घातक शत्‌, ह । इनके प्रति असन्तोष, अनास्था 
उदासीनता, निराणा ओर इनकी निवृत्ति के लिए इच्छा, चेष्टा करना ही भारतीय 
दशन के दुःखवाद का अभिप्राय है । 
भारतीय दर्शन पर नैराश्यवाद का आक्षेप करना ही निरर्थक दै, क्योकि जिस 
निराशा की उपपत्ति पर वहाँ विचार क्था गया है उसका अन्त एक मंगलमय आशा में 
किया गया है । इस सर्वान्त सुख की उपलब्धि के लिए बुद्ध ने १-दुःख, र-दुःख का 
कारण, ३-दुःख का निरोध ओर 9-दुःख-निरोध का. मार्ग, इन चार आर्यं सत्यों 
पर्‌ भली भांति विचार कर जीवों के लिए वह रास्ता बताया, जिस पर चलकर 
अज्ञानजन्य तृष्णाओं, उद्वेगो, विपाको, लिप्सां पर विजय प्राप्त करके एेसे श्रेय 
कट्या, हित, सत्य, तथ्य को पाया जा सकता ठ, जिसमे अनन्त आनन्द तथा क 
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शान्ति का आवास ट । यही अनन्त आनन्द ओर अनन्त शान्ति, भारतीय दशन के 
दुःखवाद अथवा निराशावाद का परिणाम है, अन्तिम लक्षय है । 

निराणावाद वस्तुतः पलायनवाद नहीं है; बल्कि आध्यात्मिक जीवन को ओर 
वदने का एक यत्न ह । वह आत्मसमर्पण भी नहीं; बल्कि आत्ममुख टै 1 दु-ख, पाप 
तथा जन्म-मृत्यु, इन सांसारिक अवस्थाओं को पार कर उस मंगलमय, आनन्दमय 
अवस्था में पद्ैचने के लिए निराशा, आशाकाही एक पहलू है! “सवं दुःखम्‌ इस 
भवचक्र को (सवं सुखस्‌' मे वदल देने का एक श्रेयस्कर आरम्भ है । 

जतएव भारतीय दर्शन में दुःखवाद तथा निराशावाद की जिज्ञासा, परम सुख 
की प्राप्ति के उदेश्यसे की गयी दे । 


दशन का व्यावर्हाा.क प्रयोजन 


द्णन का मुख्य प्रयोजन आत्मविद्या या आत्मदर्शन माना गया; जिसका उल्लेख 
वथास्थान किया गया है । किन्तु जैसे-जैसे भारतीय विचारधारा मे नयी-नयी उपलन्धियों 
का समावेश होता गया, वैसे-वैसे दशन के उक्त प्रयोजन के लिये आस्था कम होने 
लगी । विजेषकूप से वौद्ध नैयायिको ने केवल इतने ही से संतोप नहीं किया कि दर्शन 
का प्रयोजन केवल पारमा्यिकर जीवन की उन्नति करना ह । इन विचारको ने यह्‌ शंका 
उपस्थित की कि आविर्‌ इस आत्मविद्या, परमार्थका व्यावहारिक दष्टिसेक्या 
उपयोग ओर क्या फल ह । यह्‌ तकं उपस्थित किया गया कि यदि व्यक्तिगत शान्ति के 
तिये ही संसार-त्याग, सम्बन्ध-त्याग ओर कर्म-त्याग करके आत्मदर्शी वनाना दशंन का 
प्रयोजन दहै तो एसा आत्मदर्शन ही व्यर्थद्रै; क्योकि, वह तो नितांत स्वार्थपरकं हे । 

वौ्धों के बाद दशनामी संन्यासियों ने इस तर्कं का वड़े पैमाने पर समर्थन 
किया । रामानुजाचार्य का कर्म तथा ज्ञान के समन्वय से सृष्ट व्यवहार आरनयका 
सिद्धान्त इसी प्रभाद का परिणाम था) इन विचारकों ने दशन का एक प्रयोजन 
लोक-सेवा तथा लोक-सहायता (ईश्वर भक्ति, सत्संग, सदुपदेश) आदि के रूपम भी 
प्रकाित किया । इन्टोने वताया कि व्यावहारिक ष्टि से दर्शन का यही प्रयोजन है । 


दर्शन ओर धमं 


धर्मजिज्ञासा ओर्‌ ब्रह्मजिज्ञासा, दोनों ही दशन के प्रतिपाद्य विषय । कर्म 
ओर ज्ञान या मीमांसा ओौर वेदान्त, इसके अपर नाम रहँ) वैशेषिक ओर मीमांसा, 
दोनों दर्शनों का आरंभ धर्म की जिज्ञासा से हा टै । "यतोऽभ्युदयनिःश्रेयससिद्धिः स 
घधमः' इस सूत्र का यह आशय है कि “यह्‌ मानवधर्म, जिससे इहलोक ओर परलोक, 
दोनों अभ्युदय (घर्म-अर्थ-काम) ओर निःश्रेयस (मोक्ष) इन चारों पुरुषार्थो की सिद्धि 
(प्राप्ति) होतीहै, वही धर्मद) इस दष्टिसे धर्म के अन्तर्गत सारी आत्मविद्या, 
ब्रह्मविद्या का स्वतः अभिनिवेश सिद्ध होता दै । अतः धर्म ओर दशन-दोनों का एकः 
ही प्रयोजन (निःश्रेयस की प्राप्नि) होने के कारण दोनोएक ही दहै 
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द्सी प्रकार वेदान्त के धर्मनिष्ठित ब्रह्य की प्रापि के लिये योग दर्शन मे “वर्म 
मेघ समाधि" का विधान कियागयाहै। इस संसारचक्र के विधिरूप धर्म का ज्ञान 
जिस समाधि से होता है वही %धर्ममेध समाधि" है । 

धर्म ओर दशन, दोनों, एक-दूसरे पर आधारित रहै । एक के विना दूसरे की 
उपपत्ति, स्थिति सम्भव ही नहीं, यथा “मनुस्ृति" मेँ भो कटा गया ट । 

“न हि भनध्यात्मवित्‌ कशचित्‌ क्रियाफलमुपारनुते' 

जो अध्यात्मविद्‌ है वही धर्भ के स्वरूप को जानता है । विना अध्यात्मवोध कै 
कर्मो का अनृष्ठान व्यर्थ है । 

ज्ञान (दशन) ओर भक्ति (धर्म) से अनुस्यूत भारतीय जीवन के स्वद्धिण 
स्वरूप को जाने बिना ही कुछ पाश्चात्य विद्वानों को यह्‌ भ्रम हुमा कि भारत मेँ दर्शन 
ओर धर्म को ठीक तरह से नहीं पहचाना गया । वास्तव मे इन दोनों के समन्वय से 
टी भारतीय जीवन का आरम्भ हुआ है । हमारे यहां धर्म को अध्यात्म पर ओर 
अध्यात्म को.धर्मं पर अधिष्ठित करके देखा गया । मनु ने कहा . भी है “एतव्‌" या 
इदम्‌" शब्द से के जाने वाले इस दृश्यमान वस्तु जगत्‌ का निमणि परमात्माने किया 
र । इसलिए जो पुरुष अध्यात्मशास्तर या आत्मविद्या को नहीं जानता वह किसी भी 
कार्य को यथोचित ढंग से सम्पन्न नहीं कर सक्ता ओर उप्के उचित फल को नटींपा 
` ऽता । इसलिए सांसारिक व्यवहारो का नियमन (धर्मव्यवस्था) उसो व्यक्ति को सौपा 
ना चाहिए जो वेदान्त को जानता है, क्योकि जो वेदान्त को जानत है वही परुष- 
अति के तत्त्व को, उनको उत्पत्ति, स्थिति तथा लय को जानता टै 1" 

॥ ज्ञान, भक्ति ओर कर्म का समन्वय बताते हृए धीकृष्ण ने "गीता" में 
कहा ह्‌, भेरा ज्ञान प्राप्त करो, सेवा-भाव (भक्ति) सेमेरा अनुस्मरण करो, ओौर 
पापकरमो का विनाश करने के लिए कर्म में प्रवृत्ति रखो (मामवरुस्मर युध्व च) "गीता 
मे आगे कहा गया है कि कूटस्य, अक्षर, अव्यक्त पुरुष को पयुपासना ही ज्ञान है; दिव्य 
उपाधिसे उपहित ईश्वरत्व प्राप्त जोव को पाना हौ भक्तिर; ओर सव प्राणियों का 

हित करना ही कर्म है । 

रान, भक्ति गौर कर्म की इस त्विधारा में अवगाहन करते रहना ही भारत 

सनातन परम्परा है ओर यही वास्तविक भारतीय संस्कृति है । 

व नान, भक्ति गौर कर्म, इन तीनों मे भक्ति, अर्थात्‌ धर्म के लिए मनुष्य का 
धिक आकर्षण होता है । वह इसलिए कि उका इस बात का विश्वास होता है कि दस 
लोकें जो ॐछ ही उपलब्ध हो, परलोक मे तो सुख मिलेगा ही । धामिक होने तथा 
रघ सुख के लिए एतदर्थ जिज्ञासा होती है किदुःखसे छुटकारा मिले ।. दुःख की चरम 
सीमाहै शृतयु । इसी मृत्युभय से मनुष्य धामिक बनता है । जिसने इस मृत्यु को जोत 
तिया उसकी धा क वनने की आवश्यकता नहीं गौर न धर्म-कर्म करने को लालसा । 
किन्तु इस $ःख-परिणति मृत्यु को जीतने के लिए एकमात्र उपाय भी धर्म ही है 1 दुःख 

कोकते दुर श्रिया जा पके, इसके लिए धर्म-मार्गं का अनुसरण आवश्यक है । दुःख से 


की सना 
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सर्वधा टुटकारा पाने के लिए एकमाल उपाय है दर्शन । दुःख के आत्यन्तिक निवृत्ति के 
उपायस्वरूप दर्शन तक पचने के लिए धर्म का आश्रय पहली शतं है । 
आत्मदर्णन दी श्रेष्ट धर्म है । संपूणं शास्त ओर समस्त विद्याएं उम परम धर्मं 
(जात्म-द्णन) के वाद स्वतः ही प्राप्त हो जाते ह । तभी मृत्यु से अमृतत्व, दुःख से सुख 
प्राप्त होता द । धर्म का एकमात्र उदेश्य टै आत्मा का दर्शन कराना । जव मआत्मदशेन 
हो जाता टै तवर परमात्मा का ठीक-टीक स्वरूप समङ्ल मं आ जात्ता है । एेसी अवस्था 
के प्राप्त हौ जाने परः मन के सारे संशय, विकत्प छिन्न हो जाते रहँ! हृदय की सारी 
कुण्ठाएं मिट जाती हँ, सांसारिक वंधनां की जननी भेदवृद्धि ओर मन को आसक्त करने 
वादी वासना का उन्मूलन हो जाता दै । 
धर्म को दर्शन पर अधिष्टित करके आत्मज्ञान (सम्यग्दशंन) को दुःखनिवृत्ति 
तथा अमरःव क्रा कारण वताते हुए "मनुस्मृति" मं क्डागयादहै: 
सम्यग्दर्शनसम्पश्रः क्मभिनं निबध्यते । 
वशेन विहीनस्य संसारं प्रतिपद्यते ।\ 

, अर्थात्‌ जिसने सम्यग्टष्टि (आन्मदर्णन, तत्त्वज्ञान) प्राप्त कर लिया दै वह्‌ फिर 
डम कर्ममय जगत्‌ के वंधनों मे नहीं वंधता, किन्तु जिसको सम्यग्दृष्टि नहीं मिली है 
वह वार-बार इस संसार में जन्म लेता ओर मृग्य का कष्ट पाता । 

दस टृष्टिसेजो व्यक्त आमा ओर संसार के वास्तविक स्वरूप ओर प्रयोजन 
को नहीं जानता वह धर्म ओर कत्त व्य का निर्णय नहीं कर सकता । ¦ 

अतः परमात्मदशंन का सूल आरमदर्शन, जिस धर्म के अनुसरण से होता है 
उसका दशंनशास्तर से घनिष्ठतम संवंध टै। 
द्श्न को एेगिहु.सिक पृष्ठभूमि 

भारतीय जीवन मे चिन्तन की पुराकालीन परम्परा का कोई आदि नहीं है। 
किसी ति्थावङेप या कार्लावश्पकी ₹ष्टि से उनकी सीमा को निश्चित नहींक्ियाजा 
सकता । हमारे अनुसंधानमति ऋषव लों मे दीर्घकाल तक ज्ञान की उपासना करते हुए 
जो तथ्य तथा अनुभव अजित किये गये उन्हीं का संग्रह दशंनग्रन्थों में देखने को मिलता है । 

ये ऋपि आमदर्शी थे, तत्त्वदर्शी थे ओर जीवन तथा जगत्‌ की रहस्यमयता 
को भली-भांति जानते थे । इन ऋषियों के वि{भिन्नकुलों का वणन वेदों से लेकर 
पुराणों तक पैले हए बहुसंख्यक्त प्राचीन प्रथो मे किया गया है । इन ऋषियों के मख्य 
दो सम्प्रदाय य : प्रदृत्तिधर्माुयायी ओौर निवरत्तिधर्मानूयायी । कर्मकाण्ड के प्रवत्तं क 
तथा कर्मकाण्ड में कटे गये मंत्रों के द्रष्टा या रचयिता प्रवृत्तिघर्मानुयायी ओर मोक्ष दे 
साक्षात्कर्ता या तद्विषयक ज्ञान के प्रतिपादक निवृत्तिधर्मा ऋषि कहलाये । संहिता, 
ब्राह्मण, उपनिषद्‌ आदि के मोक्षविषयक ज्ञान के प्रतिपादक निवृत्तिघम ऋषियों मे 
वाक्‌, आभृणी, जनक विदेह, अजातशत्‌,, याज्ञवल्क्य ओर कपिल प्रमुखधे । 
` ˆ निवृकत्तिधर्मानुगामी ऋषियों के भी दो संप्रदाय हए : आर्ष ओर अनार्ष । आर्षं 
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के अन्तर्गत सांख्य, न्याय, वैशषिक, योग, मीमांसा तथ। वेदन्त क जोर अनार्ष के 
अन्तर्गत जंन-बौद्ध दशनो की गणना होती है । अपने मूलकूपमे एक ही नदी कीदो 
धाराएं होने के कारण आपं गौर्‌ अनार्ष, दोनों संप्रदायो का एक ही चरम उरेश्य ट : 
य॒रम पद कौ उपलब्वि । 
तात्पर्यभेद से भारतीय दर्शन दो प्रमुख संप्रदायो में अपना विकास करता आया 
दै। वेदो संप्रदाय हं : नास्तिक ओर आस्तिक ! छह नास्तिक दशन हं ओर्‌ चहं 
आस्तिक दर्शन । नास्तिक दर्शनों के नाम हँ: चार्वाक, माध्यमिक, योगाचार, 
सौतान्तिक, वैभाषिक ओर आहृत । छह आस्तिक दर्शनों के नाम ह : न्याय, वैशेषिक, 
सांख्य, योग मीमांसा जर वेदान्त । 
एतिहासिक दृष्टि से विचार करने परं प्रतीत होता दै कि परस्परं विरोधी 
नास्तिक ओर आस्तिक, दोनों संप्रदायो के मून सिद्धान्त प्राचीनतम हैं । भारतीय 
साहित्य के प्राचीनतम अंग वेदोंमेही टम दोनों दर्शन-संप्रदायों के विचारों का उल्वेख 
पाते हँ । देव ओौर असुर, दोन। ही क्रमशः आस्तिकवाद ओर नास्तिकवाद के प्रतिनिधि 
वैदिककालसे हौ विरोधी विचारधाराओं को लेकर चले आ रह थे) 
वास्तविकतावादी आचार्यं चार्वाक का नाम प्राचीनतम ग्रन्थों मे उपलब्ध होता 
दे । महाभारतः नं उनकी चर्चा टै । चार्वाक से भी पहले वृहस्पति हो चके थे, जिनको 
चार्वाक ने प्रमाण माना है ओर जिनके सिद्धान्तो का उत्लेव किया है। आचार्य 
वृहस्पति महाभारत. काल के पूर्व हृए । ईन दोनों जाचार्यो कौ ५०० ई० पूर्व से पहले 
रखने मं कोई आपत्ति नदीं होनी चाहिए । 
बौद्धो के चार दशन संप्रदाय आर जनौं का आर्हत दर्णन अपने को अनादि 
वताते हं । श्रीमदुभागवत्‌' मं जिन मगवानु ऋषरभदेव क। एक अवतारके क्पे 
स्मरण किया गया है, जैन उनको अपना प्रथम तीर्थंकर महात्मा मानते हँ । उसी 
प्रकार वौद्धों का कथन ठे कि तेतायुग कं दाशरथी राम, वुद्धकै ही एक अवतारये 
ओर सिद्धार्थं बुद्ध उन्दीं बुद्ध के अन्तिम अवतार हुए । 
इस दृष्टि से यह्‌ कहना कि कौन दर्शन सर्वाधिक प्राचीन है, वहत कठिन 
अथवा असंभव भी है । वस्तुतः इन, वारह्‌ दर्शन संप्रदायो की सद्धांतिक स्थापनां 
परस्पर एेसी गी हुई है कि उनका मूल शोध कर उनकी प्राचीनता के सम्बन्धे में 
किसी निश्चित निष्कर्ष पर पह॑चना असंभव है । आस्तिकवाद ओर नास्तिकवाद पर 
मूल रूप से जो सूतग्रन्थ लिखे गये थे, वे अति प्राचीन होने पर भी, भले ही आगे-पीछे 
रखे जा सकते है; किन्तु उनमें जिन विचारों को ग्रथित किया गया है, निष्चित ह 
उनको अगे-पीष्े नहीं रखा जा सकता है । ॥ 
 द्शनशास्त के सम्बन्ध में "महाभारत" में कुछ ठेतिहासिक सूत्र देखने को मिलते 


है । उसका समग्र शांतिपर्वं एतिहासिक दष्ट से वड़े महत्व का है । इसं परव भं भीष्म 
पितामह ने महाभारतकालीन पाच संप्रदायोःका उल्लेख किया है, जिनके नाम है : सांख्य, 
यग, पांचराते, वेद ओर पाशुपत । "महाभारत" के इस प्रसंग मेँ अनीष्वरवादी दर्शन 
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सांख्य ओर ईश्वरवादी दर्शन योग के विषयमं जो कु कहा गया टै, प्रचलित दानो 
दर्णनों से उका मेल नहीं वैठता ! वैष्णव( की सगणभक्ति-भावना न ही पाचराल मत 
को जन्म दिया । पाशपत मत के प्रवर्तक रोवे ओर वेदमत, उपनिषद्‌-ग्रन्था क 
तत्त्वज्ञानं पर आधारित था । 

उससे स्पष्ट ही यह ज्ञात होतादै कि सांख्य जर्‌ याग, इन दाना सम्प्रदाया 
का उद्भव महाभारतकालमेंदहीहो चुका धा ओर पांचरात्र, वेद तथा पाशुपत आदि 
दूसरे प्राचोन धमे-संप्रदायो के साथ उनका उल्लेख हने के कारण उनको प्राचोनता प 
भी सन्देह की गृजाइण नहीं रहती । 

सांख्यज्ञान की व्यापक भावना को लक्ष्म करके (शांतिपर्व) 'महाभारत' मे एक 
शलोकं है, जिसका आशय टै “हे नरेद्र, जो महत्‌ ज्ञान महान व्यक्तियां मंवेदोवः 
भीतर तथा योगणास्त्रों मे देवा जाता है ओर पुराणों मं भी जिसका उल्लेष्वर विभिन्न 
प्रकारगे हुजा है, बह सभी सांख्य सं आया 

ज्ञानं महद्धि महत्पु राजन्‌ वेदेषु सां्येषु तथैव योगे । 
 मय्यापि दृष्टं विविधे पुराणे सांख्यागतं तल्चिखिलं नरेन्द्र ॥ 

भक्षपाद गौतम ओर कणाद काण्यव द्वारा न्याय तश्रा केगेषिक, दो दशन 
संप्रदायो का प्रवर्तन मौर्य युग (४०० ई० पूण) मेदी चरकाथा! कर दिन पूर्व 
याकोबी महोदय ने गौतम ओर कणादके दशन को जो नागार्जृन के णून्यवादस 
प्रभावित होने की वात कटी थी वह असत्य सावित दो चकौ टै जौर्‌ यह्‌ निश्चित दो 
चका है कि णुन्यवादी आचार्य नागान, नैयायिक गौतभ तथा वैशेषिककरार कणाद के 
वाद हुए । "चरकसंहिता" पर अंकित न्याय-वैगेषिक प्रभावों से यह्‌ बात ओौर भी पुष्ट 
हो चुकी टे कि उक्त दोनों दर्शन ईसा को प्रथम गताब्दी से भी बहुत पहले के हँ । 

जैन अनुश्रति के अनुसार विदित होतादै कि आर्यरक्षित के गुरु जैनाचाय 
वच्रस्वामी (७ॐ ई०) के शिष्य कणाद काश्यप संभवतः पहली शतान्दी ई० के आस- 
पास हुए; किन्तु यह्‌ वात वैशेषिक दशेन के निर्माण के सम्बन्ध में चरितार्थ नहीं 
` होती ।! महर्षि कणाद ओर महर्षि गौतम का समय ४०० ई० पूर्वं के लगभग था । 
संभवतः गौतम, कणाद से पहले हुए । 

पूर्वं मीमांसा की रचना उत्तर मीमांसा से पहले होते हृए भी जैमिनि ओर 
व्यास सैद्धान्तिक प्रतिपादन मे एक-दूसरे को उद्धत करते पाये जाति है, जिससे विदि 
होता है कि उद्धत करने की यह दौली बाद की है 1 उसको शिष्य-परम्परा ने चट्‌,॥या । 
इसी शिष्य-परस्परा के वारा समय-समय पर उक्त दोनों दशेनों का संशोधन, संपादन 
ओर परिवर्तन-परिवर्दधन होता गया । पूर्वं मीमांसा ओर उत्तर मीमांसा का जो स्वरूप 
आज हमारे सामने विद्यमान है उसके अन्तिम संस्करण बहुत पीछे, संभवतः मौर्य युग 
(४०० ई० पूर्व) से सातवाहन युग. (२०० ई० पूर्व) तक निरन्तर होते रहे । जहाँ 
तक जैमिनि गौर व्यास का प्रष्नं है वे महाभारतकालीन ऋषि ये । 

योगदर्शनं के प्रवतंक महामूनि पतंजलि हए । पतंजलि नाम की नाना रूपा- 
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त्मकता को देखकर यह्‌ निश्चय करना कठिन हो जाता टै कि उनमें से योगदशन के 
स्वयिता. पतंजलि कौन थे । विद्रानों ने योगसूत्र को षड्दर्शन में प्राचीन बताया ट 
ओर यह सिद्ध किया है कि उसकी रचना वौद्धयुग (५०० ई० पूर्व) से पहले हो की 
थी । यदि यह्‌ सही है तो यह मानना आवश्यक है कि “महाभाष्य' के रचयिता प्रसिद्ध 
वैयाकरण पतंजलि, जिनका स्थितिकाल ७०० ई० पूर्वं में निर्धारित है, योगसूल' के 
स्वपिता पतंजलि से भिन्न ये । “योगसूत्' पर जो भाष्य लिखा गया उसके रचयिता 
व्यास, कृष्ण दपायन वेदव्यास से भिन्न ये जौर वे बौद्धकाल में हृए्‌ । कनिष्क के समय 
रवम श० ई०) तक व्यासभाष्य प्रकाशमे आ चका था । 
वैदिक युग के त्राह्यणग्रन्थों के पुरोहित आचार्यो ने जिस स्थूल कर्मवाद को 
प्रचलित किया था उसका भरपुर विरोध उसी युग में उपनिषत्कार ऋषियों ने किया । 
तदनन्तर महावीर गौर बुद्ध, इन दो समाज-सुघारक महात्माओं एवं संतो, ओर 
विशेषतः उनके अनुवर्ती आचार्यो ने अपनी सैद्धान्तिक स्थापनाओं की प्रतिष्ठा के लिए 
एक ओर तो उपनिषद्ग्न्थों के ऊचे आदर्शो को लेकर अपनी स्थिति को अधिक सुदृढ 
क्रया मौर दूसरी ओर उन्होने वैदिक धर्म की बुरादयों का प्रचार कर समाज को 
अपन पक्ष मे कर लिया । 
किन्तु इस सम्बन्ध मे यह जान लेना चाहिये कि महावीर स्वामी ओर बुद्धदेव 
ने जिन आदर्श को रखा था, अपने मूलल्प में वे किसी भी धर्म के विरोधी ओर किसी 
के भी सिद्धान्तो क आलोधना से संव नहीं थे । जैन ओर बोद्ध धर्मा मे वैयक्तिक रूप 
म विरोधी संप्रदाय ओर आलोचनात्मक भ्रक्रिया को उत्तरवर्ती आचार्यो ने प्रतिष्ठित 
किया । भारत का यद युग बौद्धिक संघर्षं ओर विचार-संक्रान्ति का अपूर्वं युग रहा दै । 
जेनाचार्यो ओौर बौद्धाचा्या ने अपने सिद्धान्तो की प्रतिष्ठा के लिए ज्यो ही खुले आम 
वैदिकं धर्मं की भर्त्सना की, कि एक साथ वैदिक धर्मानुयायी समाज जाग उठा । 
फलतः जो हिन्द दर्शन अव तक वडी ही मन्दगत्तिकेचलेआरहैथेवे विरोधियो के 
प्रतिकार के लिए द्विगुणित उत्साह के साथ अगे वटे। वह्‌ हादश दशन सप्रदायों के 
चरमोत्कर्षं कायुगथा। | 
पहले संकेत किया गया है कि दशनो का उद्भव वैदिक युगमंहीहोच्रुका 
था । शुत्तिकाल की परज्ञामूलक ओर तरकक॑मूलक प्रवृत्तियां इसका प्रमाण है । वैदिक- 
कालीन तककँमूलक तत्त्वज्ञान से ही षडदर्शनों.की नींव पडी । 
विषय की दृष्टि से भारतीय दशंन की विकास-परम्परा को उद्भव, भाष्य 
-गौर वृत्ति, इन तीन रूपों मे विभाजित किया जा सकता है । भारतीय दर्शन का सवसे 
महत्वं युग भाष्य-प्न्थों की रचना का रहा है । | ५ 
इस प्रकार भारतीय दर्शन की एतिहासिक पृष्ठभूमि का परिचय प्राप्तो 
जाने पर॒ विदित होता दै कि भारत मे सहस्रो वर्षो पूर्वं से चिन्तनकी धारा 
अविरत रूप मे आगे बदृती गयी ओर उससे भारत की विचार-भूमि सदैव ही उर्वर 
बरनी रही । 











वर्शनशास्त्र | ४. 
दर्शनों की संख्या 

भारतीय दर्शन का जिन विभिन्न शाखाओं या सम्प्रदायो में विकास हआ, यदि 
उनके आधार पर यह निर्चित किया जाय कि संख्या में वे कितने है, तो इसक्रा एकं 
निण्चित उत्तर नदीं मिलेगा ! दर्शनों की वास्तविक संख्या के संवंध में यह मत-मतान्तर 
पराचीन अन्थकारों मं भी पाया जाता है । प्रायः "षड्दर्शन" नाम के आधार पर दर्शनो 
की संख्या छट मानी जती है! इस आवार पर यदि समस्त दर्शन-शाखाओं का वग- 
चिमाजन या क्रम-निर्धारण किया जाय तो कोर संतोपजनक निष्कर्ष नहीं निकल 
पाता 1 यह नाम न तो अधिक प्राचीन है ओर न उसके अन्तर्गत परिगणित होने वाले 
दर्थानों काक्रमही प्रामाणिक है। वस्तुतः जिस प्र॑थकार को जव भौ जो नाम सून् 
उन्हीं कौ षड्दर्शन के अन्तर्गत रखा गया 1 कुष ग्रधकारों न दर्णनों की संव्याषडसे 
कम जीर कु ने छह से अधिक मानी है । 

दर्शनो के नाम-निर्धारण तथा वर्गीकरण करने वाले एेसे अनेक प्राचीन प्रर्थोको 
उद्धृत किया जा सकता है, जिनके मत एक-दूक्तरे से भिन्न हैँ । उनमें शंकराचार्यके 
“सर्वसिद्धान्त संग्रह" का नाम मृष्यदहै। इस ग्रंथ मे लोकायत, आर्हत, बौद्ध (वैभापिक, 
सौलां तिक, योगाचार ओर माध्यमिक), वैशेषिक, न्याय, यौमांसा (भद्ध, प्रभाकर), 
सास्य, पातंजल, व्यास ओौर वेदान्त--हन दस दर्शन संप्रदायो की चर्चाकी गई रहे) 
इसके वाद लिखा हुभा जिनद्त्त सूरि के ग्रन्थ “षड्दर्शन समूच्चय' मे ओन, मीमांसा, 
वरोद, सांख्य, शव आर नास्तिके इन छह दर्शनों का उल्लेख क्रिया गया है । इसके बाद 
रचित माधवाचार्य कै “सर्वदर्शन संग्रह" मं सोलह दर्णन-सम्भदायों के नाय शिनयि गये 
+ जिनका क्रम इस प्रकार ह : चार्वाक, बौद्ध, अर्हत (जैन), राभानुजौय, पूर्णअल 
(माघ्व), नकुली, पाशुपात, शेव, प्ररियिभिज्ञा (कार्मीर शौव), रमेश्वर (आवध्रूतिक), 
ओलूक्य (वैशेपिक), यक्षपाद (न्याय), जैमिनीय (वूर्वमीमांसा), पाणिनीय (वैया- 
करण), सांख्य, पातंजल (योग), ओर शांकर (अद्रैत) । सधुरूदन सरस्वतौो की “शिव 
मदिभ्न स्तोल-टीकाः मं छह आस्तिक ओर चह नास्तिक, वारह दर्शन संप्रदायो का 
उल्लेख किया गया है । छह आस्तिक दर्शनो के नाम : न्याय, वैशेपिक्र, कर्म, 
मीमांसा, शारीरिक मीमांसा (ब्रह्ममीमांसा), सांख्य जौर योग । छह नास्तिक दर्शनों 
के नाम है : सौगत (बौद्ध) के चार संप्रदाय : माध्यमिक, योगाचार, सोौतांतिक तथा 
वैभाषिक ओर चार्वाक तथा दिगम्बर (जैन) । 

इस प्रकार विदित होता दै कि दर्शनों कीं संख्या तथा उनका क्रम ओर वर्ग- 
विभाजन किसी नियत सिद्धान्त पर नहीं क्या गया । जहाँ तक “षड्दर्शन शब्द का 
सम्बन्ध है, उसका व्यवहार करसी वैज्ञानिक आधार पर नहीं हमा । इसलिए दर्शनों 
कीन तो कोई संख्या निश्चित की जा सकती है ओर न उनको किसी वैज्ञानिक क्रम 
तथा वर्ग के अनुसार ही अनुबद्ध किया जा सकता है \ 


जैसा कि भारत के प्राचीन ओौर आधुनिक दार्शनिकों का मत है कि भारतीयः 
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दर्शन की विभिन्न ज्ञान-धाराओं का एक ही उदुगम अौर एक्‌ ही पर्यवसान है; उनको 
अनेकता मे एकता अर उनकी विभिन्न दष्टिर्यां एक दही लक्ष्य को अनुसंधान करती 
दर यह उचित ही है । भागवतः के एक ए्लोक भं, सव दशन-शाखागों के स परम 
भाव को, वड़े सुन्दर ढंग से इत प्रकार प्रस्तुत किथा गया दै: 
सव॒ सम्बादिनो स्थविर्बुद्धिः 
इति नाना भ्रस्थानं तत्वानां कविभिः कुतम्‌ ।। 
अर्थात्‌ “दढ लोगों की बुद्धि , विवाद करते हुए युवकों मं मेल (सम्बाद) करनं की चिन्ता 
मे रहती दै । जगत के मूलं तत्त्वों को गिनती (व्याख्या, संख्या) वुद्धिमानों (कवियों ) 
ने नाना प्रकारसे कौ है; सभी प्रकार, अपनी-अपनी दण्ट से न्याय-संगत टै । सवव 
लिए विदान लोग युक्तया वताते दै । उनमें कोई अपरिहार्य विरोध नहीं है ।' 
संप्रति मुख्यतः छ्‌ आस्तिक दनो (न्याय, वैशेपिक, सांख्य, योग, मीमांसा 
ओर्‌ वेदान्त) ओर तीन नास्तिक दर्णनं (चार्वाक, बढ जर जन) को ही लिया 
जाता दै। | 
प्रस्तुत पुस्तक में उन्दीं पर विचार करनैका. यत्न क्रिया गया द्तै। इसे 
अन्तिम अध्याय में व्याब्यात “रामानुज दर्णन' वेदान्त दर्शन की ही एक गाखा टै 1 
यद्यपि वेदान्त दशंन का अनेक शाखानो मं विकास हुजा दै, किन्तु उन सवका वियेचन्‌ 
करना यहाँ अपेक्षित नहीं समज्ञा गया । 


आस्तिक ओर नास्तिक 


आस्तिक से आशय ईश्वर पर्‌ विश्वास करना ओर नास्तिक से आशय ईश्वर 
पर विश्वास न करना नदीं टै; क्योकि सांख्य ओर मीमांसा मं ईश्वर के लिए कोर 
स्थान नहीं है, जव कि वे आस्तिक दर्शनों कौकोटिमेरखेगये दहै । इसी प्रकार 
आस्तिक का अभिप्राय पूर्वजन्म को मानने ओर नास्तिक का अभिप्राय पूर्वजन्मकोनं 
मानने से भी नहीं टै, क्योकि पृनजन्म में विश्वास करने वाले जैन जौर बौद्ध दर्शन 
इसके उदाहरण हं, जिन्हे कि नास्तिक कटा गया है । इसीलिए आस्तिक दर्शनं वे है 
जो वेदों को ओर्‌ वेदों की प्रामाणिकता को मानते टँ जौर नास्तिक दर्शनवेहजो 
वेदों तथा उनकी प्रामाणिकता को नहीं मानते । सैद्धान्तिक ष्टि से नास्तिक दर्शन कौ 
अनीशवरवादी या प्रत्यक्षवादी कहा जाता है । 
आस्तिक दशन विचारों कीदष्टिसेदो तरहकेटैँ। एकतोवे, जो सीघे 
वेदों पर आधारित हँ अर दुसरेवे, जो वेदों की प्रामाणिकता को स्वीकार करते हए 
भौ नयी विचार पदतियों का भ्रस्तुत करते हैँ । वेदों पर आधारित दर्शन है मीमांसा 
जौर वेदान्त । मीमांसा दशन वैदिक कर्मकाण्ड पर ओौर वेदान्त वैदिक ज्ञानकाण्ड 
पर आधारित है। नयी विचारधारा के दर्शन ह साष्य, योग, न्याय ओर 
वैशेषिक । त (4.१ | | 
इसी प्रकार नास्तिक दशन भी दो प्रकार का है । चार्वाक दर्शन, जो किं नारितक 
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दशनो मे अग्रणी टै, वेदों की ओर वैदिक मतानुयायियों की घोर निन्दा करता है । 
वेदो को उसमें स्रा, व्याघात ओौर पुनरुक्ति आदि दोषों के कारण प्रमाण नहीं माना 
गया है ( तद्रामाण्यं अनृतव्याघातपुनरुक्तिदोषेभ्यः } । उसका कहना टै कि वेद उन 
घतं पुरोहितो की रचनाएं ह; जिन्दीने अपनी स्वार्थसिद्धि के लिए लोगों मे यह श्रम 
फेलाया कि वेस्वर्गं का सुख देने वाले टैँ। । धृतंप्रलापत्तयी स्वगेत्पादकत्वेन 
विशेषाभावात्‌ ) ! चार्वाक के अतिरिक्त जेन-बोद्धोनेभी वेदों के अवविश्वासों की 
निन्दा कौ दै; किन्तु संयत रू्पसे। जेन तो वेदवचनों के स्थान पर तीर्थकरों को 
वाणियांँ प्रमाण मानते हँ । चार्वाक कौ भति जेन ओर्‌ वौोद्ध घोर भौतिकवादी नहीं है 
ओर अनेक दष्टो से वे चार्वाक के सिद्धान्तो को अमान्य समङ्ते है । यही दृष्टिकोण 
योद्ठोकाभीदटे, 
इस प्रकार उक्त आस्तिक ओर नास्तिकः दशनां कीजो विभिन्न शाखाणं हं 
उनमें भी स्पष्ट मतभेद दै ।! निष्कषं यह्‌ हे कि सभी दर्णनणाखाओं मे विचारों की 
स्वततता रहौ है । इस {वचार-स्वतलता के पहले उदाहरण वेद हं । उन्दी की क्रिया- 
प्रतिक्रिया का प्रभाव भावी परम्परा के विचारकों पर पड़ा । अतः अधिक उचित यही 
कि भारतीय तत्त्वत्तान के सजक वेदों के अनसंध्ानमे दी दर्णन की जिज्ञासा का 
अध्ययन किया जाय । 
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वेद भौर वंदिक साहित्य 


नो 


वद 


वैदिक युज में "वेद" से सम्पूर्णं वाङ्मय का वोध होता था 1 ब्राह्मणग्रन्यों को 
भी वेद कटा जाता था; किन्तु वाद में वेद केवल चार मंतर-संटिताओं का बोधक रं 
गया । ब्राह्मण, आरण्यक ओरं उपनिषद्‌, वेद की मर्यादा के अन्तर्गत होते इए भी सूल 
वेदो से सर्वया अलग कयि गये, जैसा कि तैत्तिरीय सं{दिता' की भाप्य-भूमिका म 
सायणाचार्य ने कठा है “यद्यपि मं ओर ब्राह्मण, दोनों वेद कटै जते रदे हे, तथापि 
ब्राह्मणग्रन्थ, मंत्रों के व्याख्यानं खूप यै । अतः उनका स्थान मलों के बाद आता हे" 
(यपि म॑तद्राह्मणात्मो वेदः तथापि दाहणस्य म॑दय्या-यानरूप्त्वात्‌ मंत्रा एवादौ 
समम्नाताः) । 

यपि वेद नाम सर आज हम चार मंल-संहिताओों को हौ लेत हं, फिर भी 
इतना निष्चित है कि हमारी सारी क्रियाओं का मूल वेद ही दै । संस्कृति, घर्म, दर्शन, 
साहित्य आदि जितने भी विषय ह उन सव कौ नीव वेदों पर टिकी है \ इसलिए मनु 
ने वेदो को सर्वज्ञानमय कहा है ओर यदी कारण दे कि स्वामी दयानन्द सरस्वती 
तथा मैक्समूलर जैसे आधुनिक विद्वानों ने भौ वेद के उक्त ज्ञानमय स्वरूप को स्वीकार 
क्ियाह्‌। 


वेद हिन्द जाति की सवसे पुरानी भौर सवसे पविल पुस्तक दै । वह पुस्तक ने 
तो "कुरान" की तरह एकमात्र धर्म-पस्तक दं ओर न “वाइविल” की तरह अनेकं 
महापुरुषो कौ वाणियों का संग्रह मात ही; बल्कि वह तो एक पूरा साहित्य है । वेद 
चार्‌ हँ : ऋ्वेद, ययुर्वेद, सामवेद ओौर अथर्ववेद । उन चारों की चार संहिताए है : 
ऋग्वेदसंहिता, यचुर्वेदसंहिता, सामवेदसंहिता भौर अथर्ववेदसंहिता, संहिता संकलन या 
संग्रह के लिए कहते है । प्रत्येक संहिता मँ अलग-अलग वेदों के मंत्र संकलित है । 

वेद ईश्वरीय ज्ञान है 


वेद कहते है ज्ञान के लिए। (ज्ञान शब्द का व्यापक अर्थ है । इतिहास भी एक 
ज्ञान है, भूगोल भी एक ज्ञान टै, गणित भी एक ज्ञान रहै । किन्तु वेद शरन्द से हम उस 
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ईश्वरीय ज्ञान कोलेते हं, हिन्द धर्मक परम्परा के अनुसार जिसको पहले-पहले 
ऋपि-महपियों ने खोजा था! इसलिये ऋषियों हारा टष्ट ज्ञानी वेद शन्दका 
जनिपरेत ज्ञान दहै । इस ज्ञान को हिन्द्‌ धर्मने ईश्वरीय अदेणोके रूपमे शिरोधार्य 
माना ट । 
बद नित्य ओर अपोषूषेय हँ 

वेदों के वाद रचे गये ब्राह्मण, आरण्यक, उपनिपद्‌, कल्पसूलर, दशंन ओर धर्म- 
सास्र जदि सभी मं एकमत से स्वीकार किय गया है कि वेद नित्य हैँ, अर्थात्‌ सृष्टि 
से पूर्वं भी वे विद्यमान थे; वेद अनादि हैं, अर्थात्‌ उनकी कोई जन्मतिधि नहीं है; ओर 
बेद अपौरुवेय है, अर्थात्‌ उनका रचने वाला कोई पुरुष नहीं है । इस रष्टि से वेद स्वयं 
भूत, स्वयंप्रकाश जौर स्वयंप्रमाण रहै । 

वेदों की नित्यता ओर अपौरुषेयता के सम्बन्ध मे मनुस्मृति" के प्रामाणिक 
टीकाकार कुल्लुक भटु का कथन दै कि प्रलयकाल के बाद भी वह विनष्ट नहीं हुए 
ये; वे परमात्मा में अवस्थित ये (प्रलयकानेऽपि परमात्मनि वेदराशिः स्थितः) ! ईश्वर 
रो सत्ता मे अविश्वास करने वाले सांख्य दर्शन के निर्माताओंनेभी वेदों की प्रामा- 
प्पिकता को स्वीकार कियाद । 
ऋषि मत्रद्रष्टाये | | 

पितरेय ब्राह्मण" की एक ऋचा का भाष्य करते हए सायणाचार्य ने लिखा ह 
क्कि “अतीन्द्रिय अर्थं को देखने वाले ऋषि को "मंतर्‌" कहते हैँ । यहाँ "करोति" धातु 
का अथं देखना है, न कि करना । तैत्तिरीय आरण्यक" के एक सूत्र का भाष्य करते 
हए उन्होने स्पष्ट किया है कि “यद्यपि अपौरुषेय वेदों का कोई कर्ता नहीं हे, तथापि 
खष्टि के आरंभमे ईश्वर.को कपास मंलोको पाने वाले ऋषियोंको ही “सत्रकृत्‌” 
कदा गया 1 “निरुक्त' के रचयिता यास्क (७०० ई० पूर्व ` ने षि" शन्द का निर्वचन 
मंतरद्रष्टाके रूपमे किया रहै । यास्क ने मलों का प्रथम .दर्शन करने वाले प्रतिभावान्‌ 
व्यक्तियों को “छषि' का रै । ` | | 

वेदों का श्रुति" नाम पड़ने का एकमात्र कारण यही है कि उनकी परम्परा 
ऋषिवंशों से श्रुतजीवी होकर आगे बढी । श्रुति का अर्थं सुनना है 1 इस वेदविद्या 
को ऋषियों ने परमात्मा से सुना. ओर लोककल्याण के लिए उसको संसार मे भ्रचारित 
किया । वेद का अर्थ ज्ञान है 1 इस वेद-ज्ञान का दर्शन पहले-पहल जिन आप्त पुरुषों ने 
प्रिया वे ऋषि कहलाये । मंत्रों के “कण्ठाप्त' ओर कल्प्यः, ये दो नामः इसीलिए पडे । 
जिन मल्लो का चछषियों ने प्रत्यक्ष किया उन्द' “कण्ठाप्त' ओर जिनका स्मृति से अनुमान 
पिया वे कल्प्यः कहे गये । इस बात को पुराण बताते है । | 

ऋष्‌" धातु के अं हँ गति, श्रुति, सत्य एवं तप । पुराणों के अनुसार “ऋष" 
करा यह अथं स्वयं ब्रह्य ने किया । रजस्तमरहित, तपोज्ञानयुक्त, लिकालज्ञ, जमल ओर 
अन्याहत, ज्ञानसंपन्न, आप्त, शिष्ट, परम ज्ञानी ही चषि कहलाये । उनका ज्ञान तथा 
{उनके उपदेश निर््रान्त थे । बुद्धि, हृदय ओर कति, ये तीनों एक साथ जिस तथ्य की 
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ओर सत्य की साक्षी दे, उस तथ्य अर्‌ सत्य को षाया हृजा या परहा हुआ जोक 
तय्यगत, सत्यप्राप्त, आप्त या ऋषि है । इन्हीं महाभाग, प्रतिभावन्त, साक्षात्करतघमः 
ऋषियों ने वेदम॑तों का ज्ञान प्राप्त कर दूसरे काल के असाक्षारद्रतधर्मा मह्षियों को 
उपदेश के दवारा मतो का वोध कराया । उपदेण॒ ग्रहण करने में असमर्थं श्रीणशक्ति वा 
(अ लोगों के विष्‌ विद्रानो ने निवण्टु तथा वेदांगों को ग्रन्थ-रूप में निवद्ध 

इस प्रकार के ऋषिये की सात श्रेणियां थीं, जिनके नामय : १. द्यापि 
जस वशिष्ठ आदि; २, देवि, उने कण्व आदि; ३. महपि,. जसे व्याच आटि; ४. 
परमपि, जसे मेन आदि; ५. कारणब. जस्त अभिनि आदि ; द. श्रर्तपि, जैसे सुश्रुत 
आदि; गौर ७. राजपि, जम ऋतुपर्णं आदि । 
वेदिक साहित्य 

वेद से चार संहिताएं ओर्‌ वैदिक साद्य स ब्राह्मणग्रन्ध, आरण्यकः, उपनिषद्‌ 
पूतेग्रनथ जोर छट वेदांग लिये जात है । 

 ब्राह्मणग्रन्थ प्रधानतः कर्मकाण्ड विषयक टं, किन्तु उनमें प्राचीन ऋषिवंणों की 

कथाए यार्‌ जगत्सम्बन्धी विचार भ वाणि ट । आरण्यकः वस्तुतः ब्राह्मणग्रन्थो के ही 
अश हं ।ब्राह्मणग्नयों मे गृहस्थाधम सम्बन्धी कमो का प्रतिपादन ओर आरण्यकं मे 
नम्रस्य जीवन के करमो का विधान टै । आरण्यको मे दर्शन सम्बन्धी विचार भी ह । 
५८ ह्यविद्या के प्रतिपादकं ग्रन्थ टै । सूत्रग्रन्थो में वेदिक यज्ञां का विघान वणित 
 । शिक्षा, कल्प, व्याकरण, निरतः, छन्द ओर ज्योतिष य. वेदांग है ¦ | 


वेदों मे दाशं निक वचार 


. _ वेदों का उदेश्य वस्तुतः दार्शनिक विचारों का प्रतिपादन करना नदींथा। वे 
म क सर्वोच्च ग्रन्थ है, किन्तु उनका उदेश्य केवल धर्म का निरूपण करना भी नहीं 
_ । वस्तुतः बह एक सम्पूरणं वाद्मय टै । परवतीं बिचारकों ने अपनी रुचियों के 
सार वेदों से मूल भावनाओं को लेकर्‌ उनका विकास किया । कर्म, उपासना ओरं 
तान, वेदो मे निहित इन मूल भावनाओं का विकास ठम क्रमशः त्रा्मणग्रन्थो, 
~. सयका ओर उपनिषदों भं पाते ह । इन्हीं तीन भावना के व्यापक रूप षड्दर्शन 
ट्‌ ६ षड्दशनों मे जिन विचारों की व्याख्या हुई है उनको ष्टि में रखकर हम वेदां में 
राशनिक विचारों का अन्वेषण कर्‌ तो हमे लगतादटै किवेदोंके ऋषियों ने जिस 
५ सर्वोपरि अदृष्ट णक्ति का चिन्तन कियाद वही दशनो की प्रेरणा, उद्गम तथा 
कन्दर ह । । 
अदृष्ट शक्ति 


दो के ऋषि विचारपरधान ये 1 इस. जगत्‌ के मूल मं उन्होने एक अदृष्ट शक्ति 
क स्वीकार किरा था, जिसको उन्टोने शकृति" नाम दिया । इस कारणरूप अदृष्ट घरक्रति 
४ रहस्यो, णक्तियों को जानने के लिए उन्होने तप ओर योग का आश्रय. लिया. । दसः 


# 
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अदृष्ट शक्ति के अस्तित्व पर विश्वास करन के लिए वैदिकः ऋषियों के सम्मुख कृ 
मौलिक समस्याएं थीं । उन्होने अनुभव किया क्रि यद्‌ समस्त जागत्तिकः प्रपंच वास्तव 
मे जैसा द्खायीदे रहा टै, वैसा दवै नटीं । उसका अन्त अत्यन्त दुःखमय टै 1 इस 
दःखमय अन्त का कारण जानने के लिए उन्होने यत्न किया ओर अनुभव किया क्रि 
ञसदुःख को परम मूख मं वदना जा सक्ता 1 इस परम सुख को खोज निकालने 
के लिए उन्दोनि देवतां की प्रार्थना की ओर विशिष्ट उपासना के दारा उन्दे 
प्रसच्च किया 1 उनके समक्न देवता दी एकमात्न णेसे करपालु ये, जो प्रसन्न होने पर 
उपासक को अच्छे मार्गं का निर्देश कर सक्तेथ ! इस प्रकार ऋषियांने देवनाओं के 
अनुग्रह्‌ से ज्ञान-अन्ञान, सुखदुःख, नित्य-अनित्य ओर्‌ लोक-परलोक के र्स्यो, कारणों 
नौर आधारो कौ खोज निकाला । उन्टोने अन्तिम निर्करपं निकाला कि जीवात्मा ओर 
परमात्मा कौ एकतासे ही परम श्रेय कौ उपलब्धि हो सक्तीद्ै । यहे परमश्रेयदही 
वस्तुतः अदृष्ट शक्ति थी, जो कि परमात्मा वा विश्वात्मा का नित्य सहचर थी । 
प्रकृति के रदस्यों से आतंकित ऋषियों का उदेश्य वस्तुतः इसी परम श्रेय कौ उपलब्धि 
के लिए धा । चिन्तनप्रध्ान ऋषियोंके हारा प्राप्न यह्‌ परम श्रेयद्ी वेदो का ज्ञानकाण्ड 
यौर वेदान्त का अद्रेतवाद टै! 
देवता 

विष्व प्रकृति जड्प्रवाह्‌ नहीं, वल्क एक धमं विधान हे 1 जिस विधान के द्वारा 
प्राकृतिक नियम शासित होते है उसी का नाम धर्मविधान टै । जहाँ यह्‌ धर्मविधान है 
वहाँ किसी चेतन नियामक को स्वीकार करना अनिवार्यतः सिद्ध टै । उसी अनुशासन 
के अधीन होकर चलने में नैतिक ओर आध्यात्मिक लक्ष्यसिद्धि संभव है । इस जडप्रवाह्‌ 
जगत्‌ के व्यापारो का संचालन करने वाला श्रेयवुद्धिसंपन्न कोई चेतन पुरुष टै ! वह्‌ 
विचारशील है ओर धर्मप्रवण है । उसके हाथो मे इस कर्ममय जगत्‌ की वागड।र है । 
वह॒ इस जगत्‌ का नियन्ता, शास्ता जर अधिष्ठाता! वेदम इस प्रकार की 
चेतन सत्ता का साक्षात्कार होना वताया गया है। उसी चेतन सत्ताका नाम 
"देवता" ह । 
बहुदेवतावाद 

वेदो मं एकेश्वरवाद ओर देवतावाद, दोन प्रकार के विचार देखने को मिलत 
टं । हमने ऊपर निर्दश कियाद कि वेदों के ऋषि किसीएक कारणरूप अहृष्ट शक्ति के 
उपासक थे । वेदों के देवता इसी एकमेव अदृष्ट शक्ति के विभिन्न रूप ये । महहेवानां 
सुरत्वमेकम्‌) । वे जलग ओर अनेक दते हृए भी निश्चित ये । उनके अलग-अलग 
अधिष्ठान धे । 
कर्मफलों के प्रदाता | ११८. ¢ 

यह्‌ खष्टि नाना नामरूप कर्मव्यापारों का घर है 1 इसलिए उसका संचालन 

करं वाले देवता भी अनेक हैँ । इस जड़ जगत्‌ के मूल में समस्त कार्यव्यापारों की 
अधिष्ठानरूप शक्तियों का नाम ही देवता है । इन शक्तियों से मानव-शक्ति का सम्बन्ध 
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खडा हुआ है । मानव की शक्तियाँ टं : कर्म, योग ओर ज्ञान 1 जगत्‌ के जिष्ठान सम 
देवताओं की शक्तियाँ अनन्त ह; असीम है; किन्तु मानव-णशक्र्यां ससीम एवं सान्त है । 

` अपनी-अपनी शक्तियों के दारा मनुष्य जिस साम्यं एवं योग्यता से प्रवृत्त दोता है, 
तदनुसार ही उसको सुख-दुःख की फलोपलच्धि होती है । यद्यपि वेदो मं देवताओं कौ 
आराधना केवल इसलिए की जाती टै कि उनके नामसे हवि दी भ जाती टै ओर इससे 
अधिक उनका माहात्म्य नहीं माना गया है; विन्तु वादके क ग्रन्यों म 
मनुष्य के कर्मानुकूल फल देना देवता के अधीन वताया गया है । इसका यहं भी आशय 
देजा कि भोग्य वस्तुओं, भोगायतन शरीर ओर इन भोगेन्द्रिय शक्तियों का अधिष्ठाता 
देवता ही है । वही विष्व-नियन्ता है । अतः जपने श्रेय (कल्याण) ओर प्रय (सुख) 
के लिए मनुष्यों के निए देवताओं को प्रसन्न करना आवश्यक है । देवताओं को प्रसन्न 
तभी करिया जा सकता टै, जव कि निदिष्ट धर्ममार्गं का अनुसरण किया जाय । तभी 
मानव अनुद्रूल सुख को प्राप्त कर्‌ जीवन को सार्थक्र वना खकता है । 


देवताओं के गुण 


वेदमतो मे देवतां के गुर्णो का विस्तार से वर्णन करिया गया है । उनके इन्दी 
गुणों से उनके स्वरूप ओर स्वभाव के वारे मे भी पता चलता है । देवताओं के गुण है : 
१. देवता, शुभक्मोँ (यज्ञादि) के दवारा परमेश्वर को प्रसन्न करते हँ ओर 
परमेश्वर को अपना सहायक मानते हें । 
९- उसी परमेश्वर के आग्रह पर वे अन्त मे शरीर को छोड़ने के पश्चात्‌ मोक्ष 
को प्राप्त करते ह| | 
३. वे कत्त व्य-गकत्तव्य को निश्चय करने वाली वुद्धि से संपन्न ह । 
४- वे परोपकार में तत्पर रहते हृए जपना गौर दूसरों का कल्याण करते हं । 
‰- वे आत्मिक ज्योति प्रात्र करके आंतरिक अंधकार को दुर करते दै । 
६. वे मातृभूमि के यश का विस्तार करते ह । 
७. वे स्वयवुद्धि ओर ज्योति से संपन्न होकर मनुष्यमात्र को उत्पन्न करने का 
यत्न करते हँ । ` ¦ 
८. वे अहिसात्मक व्यवहार का बोध कराते हैं । 
४. वे सदा सत्य का पक्ष लेते हैं । 
१०. वे स्वयं ज्ञानी हँ गौर दूसरों को ज्ञान देते हं । 
वेदमतों के इन्दीं आधारो पर श्रृष्ण ने गीता" के १६ अध्याय मे देवतां 
के गुणों का वर्णन किया है । 


अन्तिम सत्य 


॑ निदिष्ट धर्ममागं पर चलकर मनुष्य मंगलमय देवतां को प्रसन्न करके शुद्ध 
अन्तःकरण भौर सुखमय जीवन का निर्माण तो अवश्य कर सकता ठै; किन्तु अन्तिम 








वेदों मे दशन => 
लक्ष्य वह भी नहीं टै । मनुष्य धर्ममार्गं पर चलता हआ यह अनुभव करने लगता है 
कि क्या पेसी कोई भाग्य वस्तु दै, जिसके प्राप्त हो जाने पर र्मस्त भोगवासना कौ 
वृप्तिहो जातोटै? क्याूसा भी कोई अन्तिम सत्यहै, जिर । जान लेने के वाद कु 
जानना वाकी नहीं रह जाता? वेदो के ऋषियों के मनम इस प्रकार कीप्रेरणाणं 
स्वतः ही उद्भूत हृडं । मनुष्य। मं भी यही प्रवृत्ति है । मनुष्य इन समस्त कार्य-व्या- 
पारो से उठकर उनके मूल मं अधिष्ठित तथा उनका संचालन करने बाली किसी 
कारणभूत सत्ता को ओर अग्रसर टौता दै । इस समस्त महा प्रपंच का अधिष्ठाता 
कौन है, यह जानने के लिए उसको तीव्र प्रवृत्ति होती है । इस जगत्‌ के मूल में कोई 
सद्वस्तु, अपनौ ही सत्ता से सत्तावान दै, यह जानने के लिए धर्मनिष्ठ विवेकी पुरुष के 
मन में स्वतः जिज्ञासा होती दै । | 
एकेरवरवाद 

वेदों को अनेक श्रुतियाँ इस अन्तिम सत्य अद्रैतवाद का निरूपण करती हैँ । 
एक ही सत्‌ को विप्रजन अनेक प्रकार से कहते हैं । (एक सद्विप्रा बहुधा वदन्ति); जो 
कुछ टे, जो कुछ था ओर जो कुछ होगा वह्‌ एक ही पुरुष टै (पुरूष एेवेदं सवं य 
ूतमयमान्यम्‌ ); देवताओं का वास्तविक सार एक दी है । (महदेवानां सुरत्वमेकम्‌); 
सभो देवता उस ॒विण्वात्मा के अंग स्वरूप हँ (एक स्यात्मनोऽन्ये देवाः प्रत्यङ्गानि 
भवन्ति), ये सभी भ्रुतियां बहुत्व का एकत्व मे समावेश करती है । वेदों मे उस अद्रैत 
तत्त्व को आत्मा, निष्काम, आत्मनिभर, अपर, स्वयं सिद्ध, आनन्दमय, अनिर्वचनीय, 
सर्वरं य, सर्वव्यापक जर शाश्वत आदि अनेक विभूतियों से युक्त कहा गया है । उसी 
अनिवंचनीय परमेश्वर को इस सृष्टि का ओर इस सृष्टि के विभिन्न नाम-रूपों- का 
आधार ब्रताया गया है । 
ऋगवेद में अद्'तवाद ` 

ऋम्वेद कौ अनेक श्रुतियां अद्वैतवाद का बडे प्रभावशाली ढंग से प्रतिपादन 
करती ह । ऋग्वेद (२।३।२३।४६) में एक स्थान पर कहा गया है कि भेधावी लोग 
उस सूर्यं को इद्र, मिते, वरूण, अग्नि, यम, वायु, गरुड आदि अनेक नामों से पुकारतेः 
दँ । इस वेदमंल को यदि अद्रेत कीटष्टि से न देखा जाय तो उसका वास्तविक अर्थ 
नहीं जाना जा सकता द । उसके अर्थ मे असंगति आ जायगी । | 

जिस प्रकार अद्ेत वेदान्त मे जीवात्मा ओर परमात्सा का एवय प्रतिपादित 
किया गया है, ठीक उसी का मूल रूप हमं ऋग्वेद (३।७।१७।५) मे देखने को मिलता 
है । वहाँ कहा गया ह कि “वह आत्मा सूर्यरूप होकर यलोक मे निवास करता है, सब 
प्राणिय। का आधार वायुरूप होकर अन्तरिक्ष में रहता है, होम निष्पादक अग्निरूप 
होकर पृथ्वी पर रहता है, वही मनुष्यों में आत्मा के रूप मे अवस्थित है, वही देवलोक 
मे निवास करता है, वही यज्ञस्वरूप दै, वही जलजन्तुओं, पृथ्वी' के वृक्षादियो, मनुष्यो के 

र 
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णुभाशुभ कर्मा ओर पर्वत से प्रादुर्भूत नदियों में निवास करता टै । वह्‌ सर्वव्यापी है 
ओर लिकालाबाध्य ब्रह्मस्वरूप है ।' 
उद्वत दृष्टि से ब्रह्य में माया कीःजो हैत कल्पना की जाती दै उसका कितना 

मुन्दर दृष्टान्त ऋग्वेद (४।८।३३।१८) की इस श्रुति में देखने को मिलता ह ; 

रूपं सूपं प्रतिरूपो वभूव . तदस्य रूपं प्रतिचक्षणाय । 

इन्द्रो मायाभिः पुरुरूप ईयते युक्ता ह्यस्य हरयः शतादशः; ॥। 
अर्थात्‌ “सर्वव्यापक चिद्रूप परमात्मा प्रत्येक शरीर में निहित दुद्धि में प्रतिबिम्बित होकर 
जीवभाव कौ प्राप्त होता है । घट में रवे जल मे आकाश की छाया कौ भति शरीरमें 
अवस्थित बुद्धि मे जो चिदाभास टै, वही जीव है । परमात्मा का वह प्रतिविम्बस्वरूप 
जीवात्मक विम्ब स्थानीय धरमात्मा के यथार्थ बोध के लिए टै। देश्वर्यशाली वह 
परमात्मा, माया मौर माया की अनन्त शक्तियों के द्वारा आकाशादि विविधस्पोंमं 


परिणत होकर नानारूप इस ब्रह्माण्ड की रचना करता दै 1. 
इस कारणभूत मूल सत्ता को, जिसकी ओर विवेकशील पुरुष को स्वाभाविक 


रत्ति होती है, वेदान्त में वृहत्‌, ब्रह्य, शिव, विष्णु, महाकाल आदि नामों से कहा 
गया है । इस परम तत्त्व के प्राप्त हो जाने पर जान, कर्म ओर भाव-प्रवाहों का अन्त 
ल जातां है 1 उसी को इत्यं, ज्ञानं, अनन्तं, एकर्मेव, अद्वितीयं, शान्तिमयं, लिवं, 
आनन्दमयं भौर अग्रेतं कहा गया दै । 
अनुशासन (ऋत्‌) का सिद्धांत 

ऋषियों ने अपने अनुशरूतिपूरणं अतःकरणों मं जिन सनातन सत्यो का साक्षात्कार 
किया था उन्द्रीं कां वर्णन वेदों मे है । इसलिए ऋषियों को “साक्षात्कृतधर्माः' कहा यया । 
इन ऋषियों ने जिन सत्यो को खोजा उनमें "अनुशासन" का महत्त्वपूर्ण स्थान है । 

वेदों में “ऋत्‌' का बड़ा ही वैज्ञानिक सिद्धान्त ठं । ऋत्‌ कहते हैँ अनुलासन या 
व्यवस्था को । वेदों मे विशाल मानवता के करत॑व्यों ओर अनुशासनों का गंभीरता से 
निरूपण किया गया है । किसके लिए क्या कर्तव्य है, क्या अकर्तंव्य है, कया ग्राह्य है, 
क्या अग्राह्य है; क्या ज्ञातव्य दै; क्या अज्ञातव्य है; जौर क्या भोग्य है, क्या परिहार्य है; 
दून सभी बातों का निर्देश वेदोंमेंहै। इसी को वेद का अनुशासन तथा “ऋत्‌ का 
सिद्धांत" कहते द॑ ओर वह किसी व्यक्ति, संप्रदाय, जाति के लिएन होकर सम्भूर्ण 
मानवता के लिए दै । इसीलिए वैदिक धर्म॑सम्मूणं मानवता का धर्म है, कर्तव्य दै; 
वैदिकं दृष्टि यथार्थ मानव दृष्टि है । मनुष्य का मनुष्य के साथ ओर मनुष्य का समस्त 
वहिर्जगत्‌ के साय क्या सम्बन्ध होना चाहिए, इसका सम्यक्‌ निरूपण वेदों का “ऋत्‌ 
सिद्धांत" करता है । वेदों में सबके लिए समान रूप से सत्य, मंगल ओर सुख का आदर्शं 
बताया गया है । 

वेदों का यह्‌ "ऋत्‌" नित्य, शाश्वत भौर सबका पिता है । सूर्य, चन्द्र, रात, 
दिन, सुबह, सायं, ऋतुएं जादि का नियमित क्रम इसी ऋत्‌ द्वारा अनुशासित है । वेदों 
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का बह नैतिक नियम देवताओं ओर्‌ जीवों क सन्मागं पर चलने का निर्देश करता 
। जोवो के लिणु उसका स्पष्ट निर्देणटकिव्रे पापों से वच कर पुण्य की ओर 

प्रवृत्त 

शष्ट विचार 


वदाम सृष्टि करे सम्बन्ध मं भी अनेक प्रकार मे विचार किया गया > । वहां 
वताया गया ह क्रि अग्नि से जगत्‌ कौ उत्पत्ति हई ओर्‌ तदनन्तर सोस स पृश्वो, आकाण 
दिन, रात तथा ओौषर्वियां उत्यन्न हूर । दूसरी चचा मं कहा गया ॐ क्रि त्वरष्टासं सार 
जयत॒ का उत्पत्ति हई । कटी-कदीं इन्ध के हारा भी सृष्टि की उत्पत्ति वतायी गयी रै । 


ऋग्वद का नासदीय मूक्त' सप्टि-विक्रास करा बड़ा ठी वज्ञानिक स्वरूप प्रस्तुत 
करता टै । उसमं कटा गया किआरममंन सत्‌, न अन्तरि ओर न व्योम धा 
चरां बार अधेरा था, जतं धा; किन्तु प्रकाश नहीं था; यदि उस समय कोथा तो 
कमान अव्यक्त चतन (तपस) था । उसी अव्यक्तं चेतन से ज्ञान, इच्छा ओर्‌ क्रिया 
प्क्तियो का प्रादर्भाव हकर वाद मं व्यापक खष्टि करा निर्माण हआ । उस अव्यक्त 
अत्तन (तपम) को विश्वकर्मा, अद्विनीय, सर्वव्यापक, जाः्मज्योनि परमव्योामनू ओर 
परमन श्रव कटा गया । 


कय चयार 

वेदां का एक भाग कर्मकाण्डप्रधान ह । ये क्म भो अधिकारीभेद से अनक & । 
नमी ब्बक्तियां को सभी कर्म करने का अधिकार नहीं हे, क्योकि अध्िकारीभेद से क्रिये 
गय कम फलप्रद नीं होते । वहाँ बताया गया है कि कर्म करने वाले के लिए तपस्या 
स्मृति, पत्रित्र जाचार, निश्छल ब्यवहार ओर अन्तःकरण की शुद्धि आवश्यक है .। वेदों 
म बताया गया दै कि चोरी, व्यभिचार, श्रू, कपट, छल, बलात्कार, हिसा, अभक्ष का 
भश्चव जर्‌ प्रमाद आदि निषिद्ध कर्मासे दूर रह कर णद्ध आचरण करने से कमो का 
अधिकारी बना जा सकता है। निषिद्ध कर्मोँको करने वाने नारकीय जीव कमो के 
अधिकारी नीं वन सकते है । 


प्रत्यक जीव अपने द्वारा किये गये कर्मो के अनुसार ठी उनके फलोपभोग के 
बिष्ट पूनः जन्म लेता ठै । वुरे कर्मात्मा को पापमय जीवन ओर्‌ अच्छे कर्मात्मा को 
सद्गति प्राप्त होती टै । उत्तम कर्म करने वाते को ब्रह्मलोक, मध्यम कर्म करने वाले 
करो चन्द्रलोक आर नौच कर्म करने बाले को वृक्ष, लता आदि स्यावर शरीरो मे निवास 
करना पडता ट । 


श्ेव्टतम कमं यन्न 
अग्नि मं हवन-सामग्री तथा धी आदि डालने मान्न को यज्ञ नहीं कहा जाता 
2 । वेदों मे यज्ञ को धेष्ठतम कर्म" कहा गया है । 


३६ भारतीय द्द 


“गीता' में द्रव्ययज्ञ तपोयज्ञ, योगयज्ञ ओर ज्ञानयज्ञ, ये चार प्रकार के बल्ल 
बताये गये ह । श्रीकृष्ण ने अर्जुन को उपदेण देते हए कहा है, हे अजन, अच्छे या बुरे 
जितने भी कर्म किये जाते है वे निश्चित ही मनुष्य को जन्म-मरण के चक्कर मे डालने 
वाले होते है । पर यज्ञ के लिए जो कार्य किया जाता है वह बंधन मे नहीं डालता । 
अतः तुम यज्ञ के निमित्तसे ही सदा कर्म किया करो ।' 


"गीता" का अभिमत है कि परोपकार के लिए निष्काम भाव से जितने भी 
शुभ कर्म किये जाते हँ उन सब का नाम यज्ञ" है । 


| म 


उपनिषदों मे दशंन 





(किण म् 


नैः नैः नैः नैः 


उपनिषद्‌ 
ब्राह्मणग्रथों ओर उपनिषद्ग्रंथो फो अनेकता 


भारतीय विचार-परम्परा के क्षेल मं उपनिषद्ग्रन्थो के निर्माण से वैदिकं साहित्य 
में सर्वथा नये युग का सूत्रपात हुआ । ब्राह्यणग्रन्थों से लेकर उपनिषद्ग्रन्यों तक सम्पूणं 
वैदिक साहित्य मलरसंहिताओं का ही व्याख्यारूप टै ! म॑ल्रसंहिताओं की व्याख्या का एक 
ही माघार लेकर चलने वाले ब्राह्यणग्रन्थ ओर उपनिषद्प्रन्थ वस्तुतः एक-दूसरे से 
पूरब-परिचिम जितनी असमानता रखते हैँ । यद्यपि उपनिषद्ग्रन्थो का सीधा सम्बन्ध 
मलसंहिताओं से है; किन्तु उन्हे ब्राह्यणग्रन्थों का आलोचनाग्रन्थ कहा जाय तो अनुचित 
न होगा । 

उपनिषद्‌, वैदिक भावना के विकासरूप हैँ । कमं ओर ज्ञान, दोनों की उद्‌- 
भावना वेदों में है । उनकी क्मभावना को लेकर ब्राह्मणग्रन्थों की रचना हुई ओर 
ज्ञानभावना को लेकर उपनिषद्‌ रचे गये ! कर्मप्रधान ब्राह्मणग्रन्यो का विधान जब 
पशुहिसा जैसे स्थूल कार्यो तक पहच गया था तब उस युग के विचारवन्त मनीषियों ने 
कर्मकाण्ड की इस अविचारित पद्धति का वि रोधं करना आरभ किया । उन्होने पुरोहितो 
दवारा बताये गये भोग वादी, नितान्त स्वार्थपूणं कार्यो की हेय कहकर आलोचना की । 
फलतः कर्मकाण्ड के विरोध मे ज्ञानकाण्ड का जन्म हुआ, जिसके प्रतिपादकं ग्रन्थ कहुलाये 
उपनिषद्‌ । उपनिषदों का यह्‌ युग भारतीय विचारधारा की पराकाष्ठा का युग रहा । 
इस युगर मे नये अन्वेषण ओौर नये. चिन्तन होकर नयी मान्यताएं स्थापित हुईं । 

धमं की जिस व्यापक भावना का स्वरूप मंतरसंहिताओं में देखने को मिलता है, 
ब्राह्मणग्रन्थों ने उसको एकांगी, संकुचित ओर नितान्त व्यक्तिगत रूप दे दिया । उसको 
जीविका का एक साधन बना दिया । धमं-मीमांसा के सम्बन्ध मे दोनों युगो का अलग- 
अलम टृष्टिकोण रहा । ब्राह्मणकाल वैदिक धर्म की अवनति का समय ओर उपनिषत्काल 
वैदिक्र धमं को अभ्युन्नत का समय रहा । 
मनत्रसंहितामों से उपनिषवों का पार्थक्य 


यद्यपि उपनिषद्‌ भी वेद-वचनो को संवल रखकर ही मागे बढे, तथापि वेदों 


२८ भारतीव स्तन 


ओर्‌ उपनिषदों मे जीवन की शाश्वत मान्यताओं के प्रति अपने-अपने ढंग से विकार 
किया गया । वैदिक युग आनन्द ओर उल्तरास का युग था । एसन्निए आत्मा, पुनजैन्म 
ओर कर्मफलवाद की विणेष चिन्ताएं न तो वेले मे हँ ओर न ही उन पर विचार करन 
को अपेक्षा वैदिक ऋषियों ने आवश्यक समञ्ञी । आत्मा ओर शरीर की प्रथक्च्ा का 
विचार वेदों मं अवण्य दै; किन्तु आत्मा का आवागमन उनमें नदीं बताया गवा दे । 
यह विषय उपनिषद्‌परनथों कौ स्वना के बाद प्रस्तुत किया गया ओर इस पर भरपूर 
भ्रकाणश भौ उपनिषदां मं हौ डाला गया । इस दृष्टि से मंलरसंहिता्गां मौर उषनिषदा 
की भिन्नता स्पष्ट है । ेदों क आनन्दमय ओरं प्रममय जीवन मं निरानन्द ओर उदामी 
ऋ वातावरण तथा वेद सै निश्चिन्त. एवं स्वच्छन्द जीवन में चिन्ता ओर अज का 
उदय उपनिषदों की रचना के वाद मारम्भ हुमा । जन्म, मरण, संन्यास, वैरास्ब कया 
है, इसका विचार पटृले-पहल उपनिषदों के द्वारा प्रकाश में आया । 


उष्निषदों का नामकरण 


उपनिषद्‌ वैदिक साहित्य के अन्तिम भाग होने के कारण वेदान्तः नामस 
सिदध है । वेदान्त दर्शन के तोन प्रस्थान हँ : उपनिषद्‌, “गीता ओर “्द्यसूल' । 
उपनिषद्‌ शरवणात्मक, गीता" निदिष्यासनात्मक ओर श्रह्यसूत' मननात्मक ह । 
उपनिषद्ग्रन्यों मे आत्मन्ञान, मोकषक्ञ(न ओर ब्रह्मज्ञान की प्रधानता होने के कारण 
उनको जात्मविद्या, मोक्षविद्या ओर ब्रह्मविद्या भी कहा जाता है। 


उपनिषद्‌ शम्द का अर्थ 


उप + नि, इन दो उपसर्गो के साथ "सद्‌" धातु से “वियप्‌ प्रत्यय ओ देने के 
बाद उपनिषद्‌" शब्द व्येलन्न होता है । सद्‌" धातु अनेकार्थक है । विशरण (विनाश), 
गति (ज्ञान, प्राप्ति) गौर अवसान (शिथिलता, समाप्ति) आदि उसके करई अर्थं है । 
इन सभी अर्थो की संगति “उपनिषद्‌ शब्द के साथ वैठ जाती है । इस टष्टिसे 
उपनिषद्‌, शन्द का अर्थं हुञा : जो विद्या समस्त अनर्थो को उत्पन्न करने बलि 
सासारिक क्रिया-कलापों का नाश करती है, जिससे संसार की कारणभूत अविद्या के 
बन्धन शिथिल पड़ जाते हैँ या समाप्त हो जाते है ओर जिसके द्वारा ब्रहाञ्ञान कीं 
्ाप्ति होती है, वही उपनिषद्‌-विच्या उपनिषदो का प्रतिपाद्य विषय है । 


अथवा उप (व्यवधानरहित), नि (समयर्ण), षद्‌ (ज्ञान) के प्रतिपादक ग्रन्थ वी 
उपनिषद्‌ ह; अर्थात्‌ वह॒ सर्वोत्तम ज्ञान, जो शाता से अभिन्न, देश-काल-बस्तु के 
परिच्छेद से रित, परिपूर्ण ब्रह्म ही उपनिषद्‌ शब्द का अभिप्रेत शान है । शंकराच्वार्य 
के मतानुसार अनात्मविस्मृतिपूर्वक श्रद्धा मौर भव्ति के साथ जो लोग ब्रहमयिच्चा को 
प्त करते ह उनक गर्भवास, जन्म-मरण, बुढापा मौर रोग आदि अनयो का जो 
नाश करती है तथा ब्रह्म को प्राप्त कराती है बह (उप ~+ नि ~ पूर्वक सद्‌ घातु का 
एसा अयं स्मरण होने से) उपनिषद्‌ है । ` | 





उपनिषदो मे दर्शन ३९ 


प्रमुख उपनिषद्‌ ११ 

उपनिपदो कौ वास्तविक्र संख्या कितनो थी, इसका ठीक-ठीक पता नहीं चलना 
द । “उपनिषद्‌ -वाक्य-महाकोष' मे २२३ उपनिषद की नामावली दी गयो है; किन्तु 
आज उनमें से कुछ ही उपनिषद्‌ प्राप्त होते है । जिन उपनिषदों का प्रमुख स्थान दहं वे 
सेख्या म १२ हैँ । उनके नास हैँ : ईश, केन, कठ, प्रष्न, मुण्डक, माण्डुक्य, तैत्तिरीय, 
एेतरेय, छान्दोग्य, द्ृहृदारण्य, कौषीतकी ओर श्वेताश्वतर । | 
उदनिषवों का रचनाकाल 


उपनिषद्ग्रन्थों मे जो विचार संकलित है वे अपने निर्माण-युग से भी प्राचीन 
है । आज के जीवन में उपनिषदों की बहुत-सी बातें ठीक तरह से नदीं उतरती ह 1 
इसका कारण दै युगकीदूरी ओर विचारों की भिन्नता । कुछ योरोपीय विद्रानेने 
उपनिषदों पर जौ आलेप किये है, वस्तुतः उसका कारण यही दै कि उन्होने उपनिषदो 
की मूल भावना को नदीं पहचाना । 

उपनिषद( का विषय एक ही है; किन्तु उनकी रचना काक्रम एक नहींहै। 
लगभग वैदिक काल मं ही उनका अस्तित्व था! कुछ उपनिषदों पर वहुत बाद की 
परिस्थितियों का प्रभाव है । अतः निश्चित ही उनकी रचना बाद मे हुई । 

. उपनिषदों के रचनाकाल के सम्बन्ध मे एक निश्चित राय नहीं दी जा सकती 
है । अन्य अनेक देशी-विदेशी विद्वानों के अतिरिक्त श्री शकर बालकृष्ण दीक्षित ओर 
लोकमान्य तिलक ने इस सम्बन्ध मं पर्याप्त गवेषणा की है । भभैघ्युपनिषद्‌" में वणित 
उदगयन स्थिति (मेत्यु° ६।१४)} का, ज्योतिष-गणना के आधार पर उक्त दोनों 
विद्वानों ने पर्याप्त अनुसंधान किया है । लोकमान्य ने सामान्य रूप से ७५०० ई० पूर्व 
ऋर्वेद, २५०० ई° पूर्व त्राह्मणग्रंथ ओर १६०० ई० पूर्व उपनिषदां का युग माना टै, 
आज जो उपनिषद्‌ उपलन्ध हैँ उनम इतना प्राचीन कौन-कौन है, इसको सिद्ध करना 
संभव नहीं है । इतना अवश्य कहा जा सक्ता दै किं कुछ उपनिषद्‌ बौद्धयुग ते भी 
पहले के है । इस प्रकार के छठी शतान्दी ई० पूर्वं से पहले रचे गये उपनिषदों मं 
छान्दोग्य, बृहदारण्यक, केन, एेतरेय, तैत्तिरीय, कौषीतकी ओर कठ का नाम लियाजा 
सकता है । वैसे तेः १४बीं, १५ीं शतान्दी ई० तक उपनिषदों की रचना होती रही । 


उपनिषदों का प्रतिपाद्य विषय | 
विषय कीद्ष्टिसे वेदोंके प्रमुख तीन भाग हैँ : कर्म, उपासना ओर जान । 
कर्म विषय का प्रतिपादन संहिता एवं ब्राह्मण भागम हआ है; उपासना का वियय 
संहिता तथा आरण्यक भाग मंरवणितदै; ओर तीसरे जान भाग का प्रतिपादन करन 
वाले ग्रन्थ उपनिषद्‌ ठँ, जो कि मोक्न-साधन का मागं वताते है । सोक्षके लिए पटना 
साधन ज्ञान अर्थात्‌ विद्या है । 
विदथा 


` व्द्िादो प्रकार की बतायी गयी है परा ओर अपरा चारों वेद ओर छह 





४ भारतोय दर्शन 


वेदांग अपरा विद्या ओर अक्षरब्रह्म का ज्ञान कराने वाली परा विद्या है । (तदक्षर- 
मधिगम्यते) । परा विद्या अर्थात्‌ श्रेष्ठ विद्या ही ब्रह्मविद्या है, जिसके प्रतिपादक ग्रन्थ 
उपनिषद्‌ है । अपरा विद्या कर्मप्रधान विद्या टै, अतएव कर्मविद्या है। कर्मविद्या की 
फलोपलन्धि कालांतर में होती है; किन्तु ब्रह्मविद्या तत्काल फलदायिनी दै । कर्मफल 
विनश्वर भी है; किन्तु ब्रह्मविद्या का फल अविनश्व्र, अमर टोता दै। अपरा विद्या 
मुक्ति का कारण नहीं हो सकती; किन्तु परा विद्या मोक्ष को देने वाली है! फिर भी 
अपरा विद्या के दवारा, अर्थात्‌ वेदोक्त कर्मानुष्ठान के द्वारा अन्तःकरण शुद्ध होकर ज्ञान, 
याने परा विद्या के द्वारा मोक्ष फल को उपलब्ध किया जा सकता है क्योकि वहुहेतुहै। 


विद्या : अविद्या 


अनित्य, अशुचि, दुःख, अनात्मा में क्रमशः नित्य, शुचि, मुख ओर आत्मबुद्धि 
अविद्या है (योग) । अहमभिमान, अर्थाव्‌ मै अर मेरापन, अविद्या है ( वेदान्त) । 
म्रत्यक्‌ से अभिन्न ब्रह्मका वोध कराने का साक्षात्साधन विद्या है। उसके विपरीत 
अविद्या है, जिसके कारण आत्मभिन्न देहादियों मे ्रांतिवश आत्मबुद्धि होने के कारण 
जीव संसारासक्त होकर परमार्थ से च्युत हो जाता टै। 

ब्रह्मविद्या के अभाव को अविद्या कहते है, जिसके सम्बन्ध मे “ मुण्डकोषनिषद्‌' 
(१।२।८।) मं कहा गया है कि अविद्या मे लिप जज्नानी पुरुष अहंकारी, अभिमानी 
हौ जाते है । रागासक्त होने के कारण वे विद्या (ज्ञान) को नदीं पहचान पाते, जिससे 
उनका उत्तम लकं क्षीण पड़ जाता है गौर पतन हो जाताहै। अविद्यासे धिरे हृएवे 
अपने-अपने को धीर तथा पण्डित समङ्गते ह ! इसलिए वे मोहित होकर इधर-उधर 
डोलते ह, जैसे अधे के द्वारा ले जाये जाति अन्धे (अन्धेनेव नीयमाना यथान्धाः) । 

इसी प्रकार ईशावास्योपनिषद्‌" (८।११ ) मे विद्या ओर अविद्या का स्वरूप 
विस्तार से समन्नाया गया है। वर्ह कहा गया है कि जो पुरुष केवल अविद्या (अज्ञान) 
या कर्म की उपासना करते है वे अदर्शनात्मक (सांसारिक) अज्ञान में प्रवेश करते है । 

मुमृद्यु पुरुष के लिए बताया गया है कि वहे वेदविहित कर्मो को करता हुमा 
साथ ही आत्मज्ञान (विद्या) के लिए यत्न करे । क्योकि केवल आत्मज्ञान या देवताओं 
की उपासना से दसरा ही फल भिलता है; ओर केवल क्मनुष्ठान से दूसरा ही फल 
मिलता दै । श्रुति भी इसी बात को कहती है कि कर्मं करने से पितृलोक ओर आत्म- 
जान से देवलोक प्राप्त होता है । इसलिए जो पुरुष विद्या (आत्मज्ञान) ओर अविद्या 
(कर्मानुष्ठान) दोनों को एक साथ जानता ठै वह अविद्या से मृत्युको दूर कर विद्या 
से अमृत (मोक्ष) को प्राप्ति करता है । 
प्रकृति या माया 


प्रकृति, परुष ओर परमात्मा का ज्ञान ही उपनिषद्विद्या का प्रतिपाद्य विषय 
है । मूल तत्त्व प्रकृति मे ही जगत्‌ का अस्तित्व है । यह प्रकृति ब्रह्म की उपादानभूत 
माया है । उद्भिज, अण्डज, स्वदेज भौर जरायुज चार देहधारीः;. वाक्‌, हस्त, पाद, 


उपनिषदो मे दर्शन | | | ४१ 


वायु, उपस्थ, ये पाँच कर्मेन्द्रिय; चक्षु, श्रो, घ्राण, जिह्वा त्वक्‌, मन, बुद्धि, चित्त तथा 
अहंकार, ये नौ ज्ञानेन्द्रिय ओर एक विषय--ये सभी प्रकृति तत्त्व के कार्य-व्यापार हैँ । 
आत्मा 


उपनिषदो मे आत्मा को अजन्मा, नित्य, शाए्वत ओर पुरातन कहा गया है । 
वह जन्म-मृत्यु से रहित है । शरीर के विनष्ट हो जाने पर भी उसकी स्थिति में कोई 
विकार उत्पन्न नहीं होता । वह मेधावी है । 

नचिकेता को उपदेश देते हए “क ठोपनिषद्‌' मे यमराज ने आत्मा का स्वरूप 
वताते हुए कहा है कि “हे नचिकेता ! यह चैतन्यस्वरूप आत्मा न जन्मता है ओर न 
मरता है। न यह किसी दूसरे से उत्पन्न हुआ है ओर न कोई दूसरा ही उससे उत्पन्न 
हृञा है । शरीर के नष्ट होने पर भी वह नदीं मरता" (१।२।१२) । वह आत्मा 
सूक्ष्म-से-सूष्ष्मतर ओर महान्‌ से भी महत्तरहै। वह जीव कीगरफामेंचिपाहै 
(१।२।१८) । वह॒ समस्त अनित्य शरीरो मे रहता हआ भी शरीर रहित है; समस्त 
अस्थिर पदार्थो मे व्याप्त होते हृए भी सदा स्थिर है । इस नित्य ओर महानु विभु आत्मा 
कोजो धीर पुरुष जानलेता दै वह्‌ शोक से तर जाता है (१।२।२२)। वहनतो 
वेद के प्रवचन से मिलता है, न विशाल बुद्धिसे ओर न केवल जन्म भर शास्त्रों के 
श्रवण से ही; बल्कि वह्‌ उसको मिलता दै, जो उसको पाने के लिए व्याकुल `हो जाता 
है (१।२।२३) । यह शरीर रथ है, आत्मा रथ॒ का स्वामी रथी नाम से कहलाता दै, 
वुद्धि सारथी है, मन लगाम है, श्रोत्रादि इन्द्रियां उसके घोडे है, शन्दस्पर्शादि विषय 
उनके दौडने की भूमि है । इस शरीर-इन्दरिय-मन से युक्त आत्मां को भोक्ता कहते 

(१।३।२-४) । 

 प्रश्ात्मा 


कौषीतकी उपनिषद्‌" के चौथे अध्याय मे लिखा है कि प्रजात्मा का जान प्राप्त 
करना आवश्यक है । प्रज्ञात्मा शरीर मे उसीं प्रकार व्याप्त है, जैसे काष्ठ मे आग । 
सम्पूणं प्राण-चेष्टाएं प्रज्ञात्मा के पीठे उसी प्रकार भागती हैँ, जैसे धन के पीठे धन- 
लुन्धक । इस प्रन्नात्मा का ज्ञान प्राप्त करने पर सम्पूर्ण पापं एवं दुःख विनष्ट होकर 
परमानन्द की प्राप्ति होती है । इसी हतु धम॑सूतों ने पापमृक्ति के लिए उपनिषद्‌ विद्या 
केअध्ययन पर बल दिया है । ठेतरेयोपनिषद्‌" के तीसरे अध्यायमें कहा गया टै कि 
ब्रह्म आदि देवता, पच महाभूत, स्वेदज, अण्डज, जरायुज, उद्भिज, स्थावर, जंगम 
आदि जितनी भी जीवात्मा है, सव का आधार प्रज्ञान है 1 यह सम्पूर्ण ब्रह्माण्ड उसी 
म आधारित है । वही प्रज्ञान ब्रह्म है । 

ब्रह्य क स्वरूप 

ब्रह्य सतु हं 

उपनिषदों के अनुसार ब्रह्य सत्‌ है 1 वह्‌ सर्वव्यापी, नित्य, अनन्त ओर शुद्ध 
चैतन्य है । वही सब्रका आत्मा है । उसी से इस जगत्‌ की उत्पत्ति हृरद है, उसी से 


॥ || 
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यह स्थिर है ओौर उसी में विलय हो जाता ह । यह प्रकृति भौर ये प्राकृतिक शक्तियाँ 
उसी का अंश है । वह्‌ सत्य ओर अनन्त है । वह शब्द, स्पर्श, रूप आदि से रहित, 
जय, अरस, नित्य ओर गन्धरदहित है । वह आदि-अन्त से हीन ओर ध्रव है । इस 


भना स्मात्मक जगत्‌ के पृते सत्‌ शन्द वाच्य, अव्याठृत, ब्रह्मरूप ही था । वह एक- 


शाते अद्वितीय था; अर्थात्‌ सजातीय, स्वगत तथा विजातीय भेदो से रित था । यड 
विण्व ब्रह्म ही है । यह्‌ सव कुष्ठ आत्मा ही द । सव प्राणियों के भीतर वही छिपा है । 
चह ब्रह्म तुहीहै। 

वह्‌ शानमय है 


ब्रह्म का स्वरूप विज्ञानमय ओर आनन्दमय है । उसको विवेक के दारा जाना 

7 सकता है । वह्‌ मन, बुद्धि, इन्द्रिय से परे है । वह्‌ मन्तस्थ, कूटस्थ, नित्य शौर 

५ ट। उस ब्रह का, जो घट-बट मे छिपा है, साक्षात्कार करने के लिए जितेन्द्रिय, 

, निरीह, सहिष्णु जौर आत्मनिष्ठ होने की आवश्यकता है । उसका क्शन 

' मनन गौर निदिध्यासन से हो सकता है । उसका साक्षात्कार करने के काद 

ष्य अमर होता है ओर उसके सभी बन्धन षटुट जाते हँ (अय मर्त्योऽमृतो भवस्येता- 
वदनुगासनम्‌) । | 


बह अक्ञेय तहोँ ह 


उपनिषदं मे ब्रह्मको ज्ञाताया विषयी कहा गया है । जिसके दारा यह सव 
ना जाता है उसको कैसे जाना जा सकता ह ? (येनेदं सवं विजानाति तं केन 
विजानीयात) ; अथवा जिसका वाणी वर्णन नहीं कर सकती ओर जहां तक मनं को 
र नटीं है (यतो वाचो निवत्तन्ते मप्राप्य मनसा सह) इत्यादि श्रुतियां शा मक 
का ; बल्कि उस परम तत्तव की अगम्यता को प्रकट करती हैँ । वास्तव म॒ वह्‌ ता 
का ५) ६। उसके हारा सब कु देखा जा सकता टै । यही उसकी अपरोक्षानुभूति 
तीर है मौर । मुण्डकोपनिषद्‌" भं कहा गया टै कि श्रणव (ओम्‌) धनुष दै, आत्मा 
जिससे = ` बरहम उसका लकय टै । एकोत चिन्त से निशाने को वेधते रहना चाष, 

तीर ओर निशाना एक हो जाय; अर्थाद्‌ तीर ठीक निशाने पर जा लगे ।'. 

१२ अपर यो निर्गण सगुण 


पाधि; उपनिषदों भे ब्रहमके दो रूप माने गये टै : पर ओर मपर । परः ब्रह्म निख- 
सगुणः ५ परात्पर ओर निगुण है । अपर ब्रह्म सोपाधि, ससीम, अन्तस्ब ओौर्‌ 


। पर ब्रहम सत्‌-चित्‌-आनन्द स्वरूप टै ओर अपर ब्रह्म नित्य सर्वव्यापो. 

नगत्ल्ष्टा तथा कमो का अधिष्ठाता & । वही पालक ओर संहारक भी दै । पर ब्रह्य 

परा विद्या का विषय ओौर अपर ब्रह्म अपरा विद्या का विषय है । पर ब्रह्म अवर्णनीय 

है ओर उसको नेति, नेति' से कहा गया दै; कितु अपर ब्रह्म सोपाधि होने से वर्णनीय 
दै. गौर उसको “इति, इति" से कटा गगरा है । 

` परब्रह्म सत्य, ज्ञान अनन्त, उदेत, अमृत ओौर सनातन है । अपर ब्रह्म जगत्‌ का 
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कारण, पाप-पुण्य के फलों को देने वाला, प्रकाशक ओर वह भौ अनन्त, अक्षर, सनत्तन्‌ 
तथा सर्वज्ञ है । वस्तुतः पर ओर अपर अर्थात्‌ निगुण ओर सगुण, ब्रह्म के इन दना 
स्वरूपो की शक्तियों, विभूतियों ओर अनन्त, अखण्ड स्वरूपो में कोई अन्तर नहीं है! 
उनमें अन्तर है तो इतना हो कि पर ब्रह्य की प्राप्ति वैराम्य, त्याग, तपस्या ओर संन्यसि 
से संभव है; किन्तु अपर ब्रह्म क; भक्ति, श्रद्धा, प्रेम ओर भावना से प्राप्त किया नाः 
सकता दै । परतत्त्व लोक-परलोक का आधार सन्मात्र वस्तु है ओौर अपर सम्बूण 
व्यवहार एवं व्यवहार्यं प्रपंच रूप है । दोनों की शक्तियाँ अनन्त हैँ । एक अगोचर ढ़ं 
तौ दूसरा सगोचर है । दोनोंमे कई बड़ा नहींहै। दोनोंकी भ्राि के समान स्न 
कथा परिणाम है । दोनों एक रूपै । 
एेक्व का सिष्वाम्त 

उपनिषदों का एेक्य-सिद्धान्त उसकी तात्त्विक जानकारी के लिए वड़ा उपय 
है । वह्‌ एेक्य ही वेदान्त का जद्वेत है, जिसके अनुसार सभी कु टै; किन्तु उसका एक 
ही परम तत्त्व मं अधिवास है । उपनिषदों तथा वेदान्त का यह ॒ेक्य-सिद्धान्त वस्तुतः 
दार्शनिक जगत्‌ का साम्यवाद है । दर्शनों के इस साम्यवाद में एक वस्तु या एक जीव, 
दूसरी. बस्तु या दूसरे जीव से इतने समीप हँ कि उनको दो इकाइयां कटा ही नहीं काः 
कलाहै। स्वरूपसे, विचारसे, कर्मसे ओर सभी .तरह से कहीं भी, किसी भी 
अबिस्था मे भिप्नता या अनेकता है ही नहीं । १ 


जीव ओर आत्मा 


उपनिषदों मे जीव क वैयक्तिक आत्मा ओर आत्मा को परम आत्मा कटा 
गबा है ओर चताया गया है कि दोनों क्रमणः अंधकार तथा प्रकाश की भांति एक हौ 
मुफा मं निवास करते ट ! जीव अनुभूतियुक्त ओौर कर्मफलों के बन्धनों से जकड़ा हुम 
है, किन्तु आत्मा अज, अनादि गौर नित्य है तथा कर्मबन्धो से विमुक्त टै । जीव काः 
लक्ष्य टोता टै आत्मा का ज्ञान प्राप्त करना ओौर सारे बन्धनों तथा दैतभावनाभों को 
मिटाकर अद्ैत की ओर्‌ उन्मुख होना । उपनिषदों का आत्मा वस्तुतः ब्रह्य स्वरूप है. 
किन्तु ओव ` कर्मबन्धो के कारण जन्म-मृत्यु का ग्रास टै । इस जन्म-मृत्यु रूपी महान्‌ 
अभिशाप से आत्यन्तिकी निवृत्ति के लिए जीव से अर्थात्‌ वैयक्तिक आत्मा से करम 
आस्मा का सान्निध्य प्राप्त करना पडता टै । 


जच भौर ब्रह 

उपनिषदों की अद्धेत विचारधारा के अनुसार संसार में ब्रह्म के अतिरिक्त कुष्ठः 
नदीं ठे । "छान्दोग्योपनिषद्‌" मे जीव को भी ब्रह्मस्वरूप कहा गया है । उपनिषद्‌ ज्ञान 
को प्राप्त करने की इच्छा ब्रह्मस्वरूप देह्ारी जीव को इसलिए हुई कि वह्‌ अविधा के. 
भरभराव से अपने वास्तविक अजन्मा, अविनष्वर, शुद्ध-बुदध-संयुक्त, सच्विदानम्दमय ,. 
आ्मस्वरूप को विस्मृत कर स्वयं को जन्म-मरण-धर्मा, कर्ता, भोक्ता तथा सुख-दुःखः 





५ भारतो वर्शन 


से यक्त मान वैठा है ओर उनके कारण वह जन्म-मरण के वन्धन से छुटकारा नहीं पा 
सकता । उपनिषद्‌ वह ज्ञान है, जिसके प्राप्त हो जानेसे जीवको दुम्खोसे छुटकारा 
पाने, ब्रह्मस्वरूप हो जाने तथा अविद्या का कोटरा मिटा डालने का प्रकाश मिलता है । 
फसा ज्ञानी जीव, मोक्ष को प्राप्त हो कर अनन्त आनन्द का अधिकारी हो जाता है 
जोव कौ चार अवस्याए 


उपनिषदो का जीव-विज्ञान वडा ही सुव्यवस्थित टै । उनमें जीव की चारः 
अवस्थाएं बतायी गयी ह । जीव की इनं चार अवस्थां को जानकर सहज ही में 
जात्मा के साथ उसका सम्बन्ध स्पष्ट हो जाता दै । उसकी चार अवस्थाओं के नाम 
हं : जाग्रत्‌, स्वप्न, सुषुप्ति ओर तुरीय । जाग्रत्‌ अवस्था मे जीव “संसार' कहलाता दै । 
स्वप्नावस्था मं जीव को “तैजस' कहा जाता है, जवकि वह मनोमय वना रहता है । 
सुषुप्ति अवस्था मे जीव "प्राज्ञ" कहलाता है, जव कि वह्‌ अन्तर्बाह्य हृष्य का त्याग 
करके आनन्द में एकरस होकर रढता है, ओौर तुरीय अवस्था मे वह "आत्मा" के नाम 
स कठा जाता है, जव वह्‌ न चेतन है न अचेतन ही; वल्कि एक, अदधैत हो जाता हे । 
जीव की यह आत्मावस्था ही ब्रह्य है । इसलिए उपनिपदुं रो मे जीव को ही आत्मा कहा 
गवा हे ओर वेदान्त दर्शन में वह जीवभाव की उपादार्नभूत अविद्या है । अविचा कौ 


निवृत्ति हो जाने पर उसको ब्रह्मरूप माना गया है । 
पच कोश 


े पाच कोश जीव के सूषमातिसूष्ष्म शरीर हँ । एक प्रकार से जीव कौ सुरक्षा 
केये कवच ह । उनके नाम हैँ : अन्नमय, प्राणमय, मनोमय, विज्ञानमय ओर 
“लन्दमय । अन्नमय कोश स्यूलशरीर में; प्राणमय, मनोमय तथा विज्ञानमय कोण 
चरुत्मशरीर मे ओर आनन्दमय क्रोश कारण शरीर मे विद्यमान रहते हँ । अन्नमय.कोण 
अन्तस्थ जीव का पहला दार है, जिसमे शरीर तथा इन्द्रिया रहती हँ ओर जो अन्नके 
हाय जीवित रहती हैँ । प्राणमय कोश दूसरा दवार दै, जो अन्नमय कोश के अन्दर है 
जर जिसमे प्राणशक्तियों का निवास दे ओर जिसके द्वारा शरीर में गति उत्पन्न होती 
दै । उसके भी भीतर मनोमय कोश है, जिसका अधिष्ठाता मन है ओौर जो संकत्प- 
वकल्पो का घर है । मनोमय कोश के भी भीतर विज्ञानमय कोश है, जिसमे निवास 
करने वाली बुद्धि है ओरजो दैतभावका कारणः है। उसके भो भीतर अन्त 
आनन्दमय कोश है, जिसमें जीवात्मा का अधिवासदहै, ओौरजो आत्मा भी दे तथा 
ब्रह्म भी । वह्‌ आनन्दमय है, निरपेक्ष है ओौर सर्वज्ञ होने से द्रष्टा भी है । जीव का 
-लक्ष्य इसी तक पहैचने का होता है । 


ब्रह्म ओर जगत्‌ 
उपनिधदों मे जगत्‌ को ब्रह्म का ही दूसरा कूपर माना गया है । ब्रह्म ही उसका 


विता है; वही प्रालक है गीर वही संहारकर्ता । ब्रह्म अनन्त है ओर जगत्‌ उसका एक 


उपनिषदों मे दर्शन ४५ 


अंषा है । “मृण्डकोपनिषद्‌" (१।१।७) मे अद्रेत-टष्टि से जगत्‌ ओौर ब्रह्म का सम्बन्ध 
बताते हुए लिखा गया 
यथोर्णनाभिः सृजते गह्णते च 
यथा पृथिव्यामोषधयः सम्भवन्ति । 
यथा सतः पुरुषात्‌ केशलोमानि 
तयाक्षरात्‌ सम्भवन्तीह विश्वम्‌ ॥ 
अर्थात्‌ जिस प्रकार मकड़ा अपने अन्दर से तन्तु बाहर निकाल कर जाल बनाता है ओर 
फिर उन तन्तुओं को अपनेमेंही समेट लेता है; जिस प्रकार विना यत्न पृथ्वीसे 
मौषधिर्यां उत्पन्न होती हँ ओर उसी मे लीन हो जाती है; ओर जिस प्रकार बिना 
चेष्टा किये पुरुप के केश तथा लोम उत्पन्न होते रै; उसी प्रकार अक्षर ब्रह्म से विश्व 
को उत्पत्ति होती है । 
इस श्रुति के अनुसार ब्रह्य ही जगत्‌ का निमित्त ओर उपादान कारण है । 


बन्धन तथा मोक्ष 


- जीवन दुःखमूलक दै । बह अनेक तरह के बन्धनो से बधारहै। वह्‌ निरन्तर 
ही जन्म-मृत्यु के चक्रमे घूम रहाहै। इस बन्धन से छुटकारा दिलाने वाली, परम 
पुरुषार्थ को प्रकाशित करने वाली ओौर परमार्थं का यथार्थ स्वरूप बनाने वाला एकमाल्न 
परम उपकारिणी विद्या उपनिषद्‌ है । तत्त्व-जिज्ञासुओं के लिए वह्‌ परमार्थ है ओर 
क्लेशयुक्त जीवो के लिए परम उपकारी 1 सुख-दुःख, लाभ-हानि, जय-पराजय की 
बिना चिन्ता किये कर्मरत रहने के लिए गीता" में जिस परम पुरुषार्थ का निर्देष 
किया गया है, उपनिषद्‌ भी टीक उसी निष्काम कर्म का प्रतिपादन करके 'कतंव्यशास्न्न' 
को भी अपने अन्दर समाहित कर लेते है । 

अनन्त कर्मबन्धो से जक्डे हुए जीव को सर्वथा ुटकारा देने वाले मोक्षमागं 
का निरूपण भी उपनिषदों मे किया गया है । “ईशावास्योपनिषद्‌ (१२-१४) मे 
कारणरूप ब्रह्म ओर कार्यरूप जगत्‌ का प्रतिपादन करते हुए लिखा गया है कि वेद- 
विहित कर्मोपासना से मृत्यु का संतरण ओौर विया (ब्रह्म) अर्थात्‌ ज्ञान से अमृतत्व को 
प्राप्ति होती है । जो पुरुष एक साथ इन दोनों को जानता है वह मृत्यु (असंभूति) पर 
विजय प्राप्त करके मोक्ष (संभूति) को प्राप्त करता हे, 

इसी प्रकार “कठोपनिषद्‌ (१।३।८) मे यमराज ओर नचिकेता का सम्वाद 
तत्त्वज्ञान की टष्टि से बड़ा ही महत्तवपूणं है । उसमे परमपद मोक्ष की प्राप्ति के लि 
कहा गया है कि जो विवेकी है, जिसका मन निगृहीत है ओर जो सदा पवित्न रहता 
है वह एेसे परमपद को प्राप्त करता है, जर्हां से लौटकर फिर जन्म ग्रहण नहीं 
करना पडता । 


वेदान्त दशन के आधार 
वेदान्त दर्शन के मूल आधार उपनिषद्‌ ही है । सदानन्द (१६०० ई०) ने 


४६ भारतीय दर्दाम 


चदान्तसार' की प्रस्तावना में कहा है किं उपनिषदों को प्रमाणस्वरूप मानने वाले 
दभन का नाम ही वेदान्त है “बेशाम्तो नाम उपनिषत्रमाणम्‌' । उपनिषदों का 
“त्वमसि; "सदेव सोम्येदमग्र आसीदेकमेवाद्ितीयम्‌" भौर “सवं खल्यिवं ब्रह्म" इन 
देक्य-अनेक्य-विधायक श्रुतियों के आधार पर ही वेदान्त दरशन की भूमि तैयार हृद टँ 
थर उसमे जिन भिन्न-भिन्न वादों का प्रवत्तन हुमा उनका विवरण इस प्रकार है : 
‹ मध्व का द्वेतवाद | 
शंकर का अद्रेतवाद 
रामानुज का विशिष्टाद्रेतवाद 
बल्लभ का. शुद्धाद्रेतवाद 
निम्बाकं का दैताद्रेतवाद 
इस प्रकार तत्त्व-विवेचन की दृष्टि से उपनिषदृविद्या का एकमाल प्रतिपा 
षय ब्रम हे । ब्रहम की सत्ता क्या है, जगत्‌-गरह्य का सम्बन्ध क्या है, ब्रह्म-जीवात्मा का 
स्वस्प क्या है, ब्रह्म की उपलब्धि का मार्गं कोन-सा है" आत्मा, भ्रजञात्मा तथा प्रल्नान 
क्वा बस्तु है, बरहम-ात्मा के एेक्य का क्या रहस्य दै, गौर ब्रहम-साक्षात्कार का अर्थं तथा 
सल श्वा है, ये सभी बातें उनमें बणित है । यही उपनिषदों की उपयोगिता है + 
9 उपनिषद्‌ भारतीय त्वविद्या के स्रोत है । बे अनेकता मे एकता स्थापित करके 
यौवन की विभि धाराओं को एक टी महार्णव मे विलयित होने का प्रतिपादन करते 
है । उपनिषदों के विचारों की सर्वोर्य महानता समे है कि उनमें समस्त मानवता के 
श्त ससान स्यसे श्रेय ओर प्रेय का निर्देशन किया गयां है । भु 


गीता मं दशन 


नै नैः नै > 


गीता का मुख्य उपदेश 


गीता" का मुख्य उपदेश क्या है, इस सम्बन्ध में विद्वान्‌ एकमत नहीं हैँ । यहु 
अनैक्य आज ही नहीं; बल्कि प्राचीनकालं से चला आ रहा है। गीता" पर अब तक. 
अनेक भाष्य तथा टीकाएुं लिखी गयीं । उनमें गोता का एक ही मुख्य उपदेश नहीं 
कहा गया है । इस प्रकार के प्रमुख भाष्यकारो में शंकर, मध्व, राभाुज, निम्बारक, 
बल्बभ ओर चैतन्य का नाम उल्लेखनीय है । इन धर्माचार्यो एवं दर्शनाचा्यो ने शान, 
कर्षं ओर भक्ति आदि अनेक रष्टय से गीता" का विवेचन कियारहै मौर किसीने 
उसको भ्रानप्रधान, किसी ने कमंप्रधान ओर किसी ने भक्तिप्रधान पृस्तक कटा है । 


“भगवद्गोता' नाम से हमे विदित होतादहै कि वह भगवानु को गायी हूर 
उपनिषद्‌ है । उसमे भगवानु श्रीकृष्ण द्वारा अजून को दिया गया उपदेश सुरक्षित है । 
भागवतधर्म ओर गीताधरमं, दोनों भगवान्‌ ए्रारा प्रतिपादित होनेके कारणएकदही 
, बस्तु ह । इसलिए भागवतघरमम, गौताधमं जितना महनीय ओर प्राचीन है । गीता" के 
खोधे अध्याय (४।१-२) मे स्पष्ट किया गया है कि यह उपदेस भगवान्‌ ने सर्वप्रथम 
विवस्वान्‌ को दिया था । विवस्वान्‌ ने मनु को ओर उसका मर्म मनु ने दृष्ष्वाकु को 
समघ्ाया था । "महाभारतः के शां तिपर्वं (३७८।५१, ५२) से हमे विदित होताहि कि 
यह मीताधर्म विवस्वान्‌, मनु, इक्ष्वाकू आदि की परम्परा से प्रवतित होकर त्रेतायुग 
मे ब्रह्मदेव द्वारा लोकविश्रुत हुआ । 

हसी भागवतधर्म या गीताधर्मं के सम्बन्ध में वैशम्पायन, जनमेजय से कहते 
हैँ (महा०, शां ० २४६।१०) ^हे दछपश्रेष्ठ जनमेजय" यही उत्तम भागवत धर्म विधियुक्तं 
मौर संक्षिप्त ढंग से "हरिगीता" (भगवद्गीता) में पहले-पहल तुश्च बतलाया गया है ॥' 


महाभारत" के अध्ययन से हमें स्पष्टतया यह विदित होता है कि श्रीकृष्ण ने 
“सीता” मे भर्जुन को जो ऊंचा उपदेश दिया था वह विवस्वान्‌, मनु, दृकष्वाकु आदि को 








> भारतीय दशन 


परम्परा से चला आता प्रवृत्तिप्रधान भागवतध्मं ही था । उसमें जो निवृत्तिप्रधान यति- 
धमं का कही-कीं समावेश हो गया है वह उसका गौण पक्ष था। “भागवत' से हमं 
पृथु, प्रह्लाद, प्रियव्रत आदि भक्तों की कथाओं को पठृकर मालूम होता दै कि “गीताः 
का प्रव्तिविषयक नारायणीय धमं मौर “भागवतः का भागवत धर्म, दोनों एक टी य । 


ब्रह्मबोध 


महाभारत" के अश्वमेध पर्वं (१६।१०-१२) में "गीता" के उपदेश का मूलमल 
बताया गया ह । युद्ध समाप्त हो जाने के वाद अर्जुन ने श्रीकृष्ण से कहा था कि “दे 
प्रभो, म तो आपके ढारा किया गया “गीता' का उपदेश, युद्ध मे व्यग्र होने के कारण, 
भूल गया हं । कृपया उसे मञ्चे फिर से वताय ।' अर्जुन के उत्तर में श्रीकृष्ण ने कडा, 
हे अर्जुन, तुने यह बडी भूल की, जो तू गीता" को भूल गया । उस गीता" के उपदे 
कोतो मने बड़े ही योगयुक्त मन से तञ्ञे दिया था । वह्‌ उपदेश ब्रह्म के स्वरूपवोध के 
निए प्यप्ति था । अव तो “गीता' का वह सारा उपदेश मेरी स्मृति में नदीं रहा । 
इसलिएत पुनः मँ "गीता" का उपदेश नहीं कर सकता हं ।' 


इस प्रसंग से एेसा ज्ञात होतादैकि अजुन को श्रीकृष्ण ने “गीताः का 
उपदेश ब्रह्मवोध के लिया दिया था । सारी गीता का यही निष्कर्ष ॒है । "महाभारतः" 
(भीष्म ४३।५) मे कहा गया है कि “महाभारत रूपी अमृत का मथन करके उस 
सारभूत गौतमता' को भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने अर्जुन के मुख मं होम (उपदेश) किया 


भारतामरृतसवंस्वगीताया मयितस्य च । 
सारमुद्ध.त्य कृष्णेन अर्जुनस्य मुखे हुतम्‌ ॥ 


गीता" का वस्तुतः यदी सार है । यह्‌ ब्रह्मबोध कैसे होता है, इसके उपाय भी. 
गीता" मेँ बताये गये हँ । उसके दो प्रमुख उपाय है : ज्ञाननिष्ठा ओर योगनिष्ठाः । 


ज्ञाननिष्ठा मौर योगनिष्ठा 


गीता" असंख्य रत्नों का सागर है । उसके एक-एक रत्न को उसका एक-एक 
उपदेश कठा जा सकता है ओर उन सभी उपदेशो म व्यापक मानवता का हित बताया 
गया है । इन सभी उपदेशों के संगम से एक महान एवं व्यापक उपदेश की निष्पत्ति 
हुई है । वह उदेश्य है अनादिकाल से अज्ञान में पडे हृए जीव को परमेष्वर की प्राप्ति 
कराना । इस परमेश्वर प्राप्ति के लिए अनेक दर्शनों मे अनेक साघन बताये गये च 
गीता" के अनुसार उसके दो साधन हँ : ज्ञाननिष्ठा ओर योगनिष्ठा । 


लाननिष्ठाः 


ज्ञाननिष्ठा का दूसरा नाम सांख्यनिष्ठा या कर्मसंन्यास भी है । अपने समस्त 
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कार्यो, इच्छाओं ओर अपने-आपको, अभिमानरदित होकर, उस परमेश्वर में मिला देना 
ही ज्ञाननिष्ठा" हैः; अर्थात्‌ उस ज्ञानमय से एकनिष्ठ हो जाना ही गीता" का उदेश्य हे । | 
जाननिष्ठा के सिद्धांत में बताया है करि (१ ) यह जौ टष्यमान चराचर जगत्‌ है वह॒ सव 
कुछ ब्रह्म ही है; उसके अतिरिक्त कुछ है ही नदीं । इसलिए हम ओर हमारे दारा जो 
कु कर्मं होते हैँ वे सभी ब्रह्ममय ह । (२) यह जो कुछ भी दिखाई दे रहाट वह 
मायामय है, क्षणिक है, नाशवान्‌ है । उसमें मन, बुद्धि तथा इन्द्रियों को लगाना व्यथं 
दै । यदि मन, वुद्धि, इन्द्रियों का कु उपयोग है तोवेनब्रह्य मेही लगातार सार्थक 
द । (३) यह्‌ जो प्रतीयमान है वह सब ब्रह्म है. जौर वह ब्रह्य भै" हं 1 इसलिए यह 
सव मेरा ही है, इस प्रकार आत्मा को अधिष्ठाता मानना । (४) यह जो दृश्यमान ठे 
सब मायामय हे, नाशवानु है । इसका अत्यन्ताभाव ही आत्मा है, जो भावमय है ओर 
मुज्ञ मे निवास करता है । यही ज्ञाननिष्ठा है । 
योगनिष्ठा - | 
योगनिष्ठा के अपर नाम हैँ समन्तपयोग, बुद्धियोग या सात्विक त्याग । यह जो 
टश्यमान हे उसके प्रति अनासक्ति, अनिच्छा, कर्मो के प्रति स्वाभाविक प्रवृत्ति ओर मन, 
वचन, कर्म से उसी प्रभु के अधीन हो जाना ही “योगनिष्ठा' है । यह योगनिष्टा ही 
कर्मयोग है । इसके तीन भेद है : (१) केवल कर्मयोग, (२) भक्तिमिधित कर्मयोग 
ओौर (३)भक्तिप्रधान कर्मयोग । "गीता" में भगवान्‌ ने कहीं तो केवल फलत्याग करने के 
लिए कहा है, कहीं केवल आसक्ति त्याग के लिए कहा है; किन्तु फल ओौर आसक्ति, 
दोनों का एक साथ त्याग होना ही केवल कमंयोग' है । अपने-अपने वर्णाच्म क्रम के 
अनुसार परमेश्वर की पुजा-अचना करके उन्हे प्रसन्न करना ही “भक्तिमिधित कर्मयोगः 
है । अनासक्ति, अनिच्छा ओर त्याग से सम्पन्न होकर सब कुछ उस विश्वात्मा का ह, 
एसा समक्षना मौर भजन, ध्यान, उपासना, कमं आदि सब कुछ को परमेश्वर के 
अर्पण कर देना, “भक्तिप्रधान कर्मयोग" है । | 
इस प्रकार ज्ञाननिष्ठा भौर योगनिष्ठा के द्वारा मनुष्य सहज ही मे परमेश्वर 
को प्राप्त कर लेता है, गीता" में श्रीकृष्ण ने अर्जुन को यही उपदेश दिया था । 
° श्रन्थ का तात्पयंब्रोध : शरणागति | 
किसी ग्रन्थ के उदेश्यवोध या तात्पर्यबोध के लिए शास्तकारों ने छह उपाय 


नि 


वताये रँ : (१) उपक्रमोपसंहार, (२) अभ्यास, (३) अपूर्वता, (४) फल, (५) 
अर्थवाद ओौर (६) उपपत्ति । | 
उपक्रम 

ग्रन्थ के उपक्रम से यह्‌ ज्ञात होता है कि उसका उदेश्य कल्याणकारी कत्तव्य 
का उपदेश देना था । अजुन ने श्रीकृष्ण से कहा (२७) है, “भँ अपने मन से अपने 
कत्तव्य का निर्णय नहीं कर सका हं । अतः मापकी शरण मे आया हूं । कृपया मृद्च 
मेरे कल्याणकारी कत्तव्य का उपदेश दें ।' 

¢ 
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उपसंहार ` 

रीकृष्ण का यह्‌ उपदेश था (१०।६६ ) “सब धर्मो को छोड़कर मेरी 
णरण मे आ जाओ ।' यह ग्रंथ का उपसंहार है । इस उपसंहार मे शरणागति का 
उपदेश है । 
अभ्यास 


इस शरणागति के लिए श्रटृष्ण ने वार-वार “गीता' मे अर्जुन को सुञ्चाया दै । 
अपवंता 


` अपूर्वता कहते हैँ नवीनता को । वर्तमान समाज के लिए जिस कतव्य क। 
अपक्षा हो गौर जो शास्त्रसम्मत ओर लोकहितकर हो वह “अपूर्वः कहलाता है । “गीता 
से पहले लोकहित के लिए ॒शास्तकरारों ने केवल ज्ञान, केवल कर्म ओर केवल भक्ति 
का निर्देश किया था; विन्तु "गीता" मं तीनों का समन्वय करके लानकर्मयक्त करष्णभक्ति 
का उपदेश दिया गया है 


£ 


च 


फल | 
 . गीता" के उपदेश का फल है भगवानु क आज्ञा का पालन करना । श्रीकृष्ण 
१ आज्ञादी ओर अर्जुन ने भगवदिच्छानुसार कर्म किया । 
अर्थवाद । 

गीता मे जनकादियों का उदाहरण देकर भगवान्‌ की शरणागति के लिए 
उपदेश दिया 


1 गया है । उसमे भक्तिप्रधान लोकं संग्राहक कर्मयोग का उपदेश देकर 
शरणागति को ही फलरूप में सुहृद क्रिया गया है । 


उपपति 


'गीता' के वारहवें अध्याय मे अजून ने प्रश्न किया था कि हे भगवन्‌, जो लोग 
रूप-सेवा तथा नाम-सेवा में दत्तचित हैगौरजो लोग अगम्य, अक्षर ब्रह्म का चिन्तन 
करते रहते हं, इन दोनों मे कौन-से साधक उचित मार्गं पर ह ?' श्रीकृष्ण ने कटा था, 
ठे जजन, जो लोग अपने मन को मृद्ञमे लगा कर पणं श्रद्धा से सर्वदा मेरी सेवा करते 
है, मुदे तो वे ही साधक उपयुक्त मार्गं पर दिखाई देते है, यही ग्रन्थ की उपपत्ति है । 

इसलिए गीता का मुख्य उपदेश जानकर्मयुक्त भगवद्‌ शरणागति सिद्ध 
होता है। ॑ 

गीता मे सावभौम जीवन दर्शन 
व्यापकं विचार | 


-गौता" एक सार्वभौम जीवन ` दर्शन की पुस्तक है, जव हम रसा कहते हैँ तो 


२) 
सकरा यह अर्थ होता है कि गीता" में कुछ एेसी असाधारण विशेषताएं दै, जो व्यापक 
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विचारजगत्‌ के लिए समानरूप से ग्राह्य हँ । वे विरेषताणं ` : सत्य, अहिसा, त्याग, 
निरपेक्षता, समत्व, कर्म, ज्ञान ओर उपासना की । वस्तुत ये विशेषताएं "गीता" को 
वेदों ओर उपनिषदों से मिली है; किन्तु उनको जिस व्या "$ रूप में प्रस्तुत किया गया 
दे वह्‌ "गीता" कौ अपनी विशिष्टता है । वह्‌ विशिष्टता है समस्त मानवता को ष्टि 
मं रखकर उसी के ब्रीच का एक अंश लेकर उसकी विभिन्न स्थितियों की एेसी व्याख्या 
करना कि, जिसमें व्यक्ति-व्यक्ति की संवेदना मिली हो; . समष्टि का हृदय मिना हो । 
गीताः की इसी सार्वभौम दृष्टि को देखकर श्रीमती एेनी वेसेट ने कहा था, “गीता' 
का वह संगीत केवल अपनी ही जन्मभूमि तक सीमितन रहा; अपितु धरती के 
भिन्न-भिन्न भागों मे प्रवेण कर प्रत्येक देण के प्रत्येक भावुक-हृदय व्यक्ति में उसने वही 
प्रतिध्वनि जगायी ।' 


शान्ति 


मापाततः “गीता, युद्धोन्माद को प्रोत्साहन देती हुई-सी प्रतीत होती है; किन्तु 
वस्तुतः उसका एकमेव लक्ष्य कर्तव्य-पराडः मुख पार्थ ( अर्जुन ) को कर्तव्यनिष्ठा की 
ओर प्रेरित करना टै । ` 

-गीता' एक. महानु संग्राम काकारण होती हुई भी मानवता के लिए 
यह सन्देश देतो है कि जीवन का वास्तविक ध्येय मार-काट एवं युद्धलिप्सा 
न होकर उस सद्गति को प्राप्त करना है, जह अपने-पराये कामद मिट 
जाता दै। 
कर्तव्य के निर्देश 

“गीता किसी एक वग, संप्रदाय, देश या व्यक्ति के लिए न होकर सब के लिए 
समान रूप से ग्राह्य दै । उसमे प्रवृत्ति ओर निवृत्ति, उन्नतिलाभ के दोनों मार्ग है । कर्म 
को दृष्टि से स्थूल वुद्धि वाले जगत्‌ के लिए वह॒ प्रवृत्तिपरक पुस्तक है । "गीता" की 
कर्मटष्टि व्यक्ति-व्यक्ति को उसके नियत कत्तव्य के लिए प्रेरित करती है ओर साथ 
हरी यह भी निर्धारित करती है किएक का दूसरे के प्रति क्या कत्तव्य है । दूसरे की 
उपेक्षा करके किया गया कोई कार्य "गीता" की दृष्टि से हेय दै । वह ग्राह्य तभी हो 
सकता हं, जब उसमें सर्वाङ्गीण दष्ट हो । स्वार्थ की छाया मे किये गये काम्य कर्तव्य 
“गीता" को स्वीकार नहीं है । निष्काम कर्म ही उसकी टष्टि से श्रेष्ठ है । यह्‌ निष्काम 
कर्म-भावना वस्तुतः एक सार्वभौमिक भावना है, जिसमे एक व्यक्ति को, यहाँ तक कि 
कर्मो के अधिष्ठाता परमेश्वर की भी एक जैसी स्थिति है । "गीता" की एक व्यापक 
एवं उदार भावना यह भी है कि प्रत्येक व्यक्ति अपने-अपने विचार से अपने-अपने 
धेय को स्वयं चिन्ता करे । प्रेम, भक्ति, भावना, दया ओर शरणागति आदि एसे ही 


रवत्तिपरक साधन है, जिनमे से किसी को भी चुनकर मनुष्य अपने कल्याण का ङ्वयं 
निर्माण कर सकता है । | - 





। > 
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परम .जानन्द 


उसका दूसरा पक्ष निवृत्तिप्रधान है । निवृत्ति अर्थात्‌ संसार-मार्गं से लौट जाना, 
वैराग्य तथा अनासविति के द्वारा आत्महित । इस संसारम दो ही तरह के मनुष्य ह । 
एकतो वे रै, जो यहाँ रह कर यहाँ का आनन्द-एेष्वर्य भी चाहते हैँ आौर यह भी 
चाहते टै कि यही आनन्द उन्हं पुनः-पुनः प्राप्त होता रहे । इसके विपरीत कुछ मनुष्य 
पसे है, जो अनिच्छापूर्वक यहां रहते हुए एक णेसी अदृश्य, अतीन्द्रिय परमनत्त्व कौ 
खोजमेव्यग्रहै, जो पृथ्वी के अणु-अणुमे व्याप्त है; किन्तु जिसको खोजने के निष 
गंभीर अनुसंधान करना पडता है । क्या वैज्ञानिक आओौर क्या दार्णनिक, दोनों ही एसी 
शक्ति पर विश्वास करते हं, जो असंदिग्ध रूप से विद्यमान दै ओौर जिसको निरन्तर 
खोजने से ही पाया जा सकता दै । वैज्ञानिक इस दृष्टि को नित्य भौतिक शवित कतं 
है ओर उसको पाकर उस पर अपना प्रभुत्व स्थापित करके उसके द्वारा होने वाले 
विश्व के या मानवता के हित-अहित का स्वयं स्वामी वन वैर्ते दै; किन्तु दार्शनिक 
उसको आध्यात्मिक, पारमार्थिक शक्ति कहते हैँ ओर उसको पाकर स्वयं को उस पर्‌ 
निष्ठावर करके तदाकार हो जाता है । यही “गीता' का निवृत्तिमार्गं टै । 

व्यावहारिकं जीवन कीटष्टिसे यदि “गीताः के उदेश्यों पर विचार क्रिया 
जाय तो जान पडता है कि उसमें राजा, रक, सत, योद्धा, कपटी, विद्राच्‌ आदि समाज 
के अनेक प्रकार के व्यवितियोँ की रचि देखने को मिलती है । 
वेदान्त ओर भदित का समन्वय 


, ` उपनिषदों के अद्वैत वेदान्त के साय भवित का ' सामंजस्य स्थापित करके बडे- 
बड़ कर्मवीरों के चरिते मौर उनके जीवन की क्रमिक उपपत्ति बताना ही “गीताः का 
प्रमुख उदटश्य है । अर्यात्‌ ्ानभव्ति-युक्त कर्मयोग जैसे अचे विषय का भ्रतिपादन 
करना ही “गीता' का वास्तविक ध्येय है । # 

शास्त्ोक्त विधि से श्रौत-स्मार्त कर्मों को करते रहने के लिए मीमांसकों काः 
आग्रह यद्यपि कु बुरा नहीं, तथापि ज्ञानरहित कर्मोको करते रहने से बुद्धिमान्‌ 
लोगों का समाधान नहीं हो पाता । इसी प्रकार उपनिषदों का धर्म भले ही सुविचारित 
तत्वज्ञान पर जाधारित दै, फिर भी अल्पबुद्धि वाले व्यक्तियों के लिए उसकी कसिनाई 
अविदित नहीं है; ओर साय ही उपनिषदों की संन्यास भावना लोकहित के लिए 
उपकारक नहीं मानी गयी है । 

गीता" मेन तो मीमांसकं के तांलिक कर्मो का प्रतिपादन भरद, नही 
उपनिषदों के लोक-असामान्य ज्ञान का वर्णन ओर न उसका एकमा उदश्य संन्यास 
जैसे कठिन जीवनमागं का प्रतिपादन करना दै । "गीता" का धर्म॑एेसा धर्म है, जिसमे 
बुद्धि अर्थात्‌ ज्ञान जौर प्रेम अर्थात्‌ भक्ति दोनों का सामंजस्य करके लोकानुग्रह मोक्ष 
का प्रतिपादन वडी सरलतासे वर्णितहै। 


गोता सेः दर्शन ५३ 


गीता गौर दशंनों का समन्वय 


गीता" ओर दशंनों की विचारधारा का तुलनात्मक विश्लेषण करने पर ज्ञात 
होता है किं उनकी करई बातों मे अत्यन्त समानता है । इस दृष्टि से यदि देखा जाय 
तो न्याय, वैशेषिक, सांख्य, योग, मीमांसा ओर वेदान्त के अनेक सिद्धान्त "गोता" के 
सिद्धान्तो से मिलते हैँ । नीचे के उदाह्रणों से सहज ही मे यह अनुमान लगाया जा 
सकता है कि सभी दर्शनों पर “गीता की स्पष्ट छापरै, न केवल विचारों की बल्कि 
भाषाकी भी । | 
गीता मे न्याय 
` गोता (१०।३२) : वादियों की कथा मे मै वादरूप कथा हूं (वादः प्रवदतामहम्‌) 
न्यायदशंन (१।२।१) : जिसमें प्रमाण तथा तर्कं से ही स्वपक्ष का मण्डन ओर 
परपक्ष का खण्डन हो गौर जो सिद्धान्त के अनुकूल हो, तथा प्रतिज्ञा आदि पञ्चावयव 
वाक्यों से युक्त हो, एेसी जो पक्ष-प्रतिपक्ष कौ सहमति है वह्‌ वाद है (प्रमाणतर्क- 
साघनोपालम्भः सिद्धान्ताविरुः पश्वावयवोपश्नः पक्षप्रतिपक्षरिग्रहो वादः) । | 
गीता (१५।१५) ; सब वेदं कार्म ही वेद्य (ज्ञेय) हं । (वेदश्च सवे रहमेववेयः) 
, न्यायकुसुमाञ्जलि : छत्स्न एव च वेदोऽयं परमेश्वरगोचरः । 
मौता में वं शेषिक 
| गीता (७।८) : र्मे आकाश में शब्द ह (शब्दः खे) । 
वैशेषिक दर्शन ( २।१।२७ ) : शब्द अन्य का गुण नहीं हो सकता; आकाश 
कागुण होनेसे ( परिशेषात्‌ ) वह आकाश का अनुमापक है ( परिशेरषाल्लिग 


काशस्य ) । 
मोता में सांख्य 
गीता (६।३५) : हे अजुन, उसको अभ्यास ओर वैराग्य से जाना जाता है 
(अम्यासेन तु कौन्तेय वे राग्येण च गृह्यते) ` 
साख्यदशन ३।२३६ ब राग्यादस्यासाश्च । 
गीता मे योग 


गीता (४।३) : श्वद्धावानु ज्ञान को प्राप्त करता है (श्रद्धावान्‌ लभते ज्ञानम्‌) । 
योगभपष्य (१।२०) : वह्‌ कल्याणकारिणी श्वद्धा, माता की भाति योगी की 
रका करती है (सापि जननीव कल्याणो योगिनं पाति) । . 
गीता (५।२२) : है अर्जुन, विषयेन्दरिय सम्बन्धजन्य सुखदुःखानुभवरूप भोग 
दुःखोकेही कारण हँ भौर उत्पत्ति-विनाश वाले हैँ । बुद्धिमान्‌ उन भोगों में मन 
नहीं लगाते 
ये हि सस्पर्शजा भोगा दुःखयोनय एव ते। 
भच्यम्तवन्तः कौन्तेय न तेषु रमते बुधः ॥ 


41 सारतोच वर्थ 


योगभाष्य (२।१६) : भोगों के भोगने से उन्द्ियों को निरीह (संतुष्ट) नी 
किया जा सकता (न चेन्द्रियाणां भोगाम्यासेन वेतृष्ण्यं कतं शक्यम्‌) । 

गीता (६।३५) : अभ्यासेन तु कौन्तेय वे राग्येण च गृह्यते । 

योगदशंन (१।१२) : अभ्यासवं राग्याभ्यां तन्निरोधः । 
गीता मे मोमांसा 

गौता ( १८।१८ ) : ज्ञान, ज्ञेय ओर परिज्ञान, ये तीन कर्म के प्रवर्तक दँ 
(त्रिविधा कमवोदना) । 

शाबरभाष्य (१।१।२।२) : चोदनेति क्रियायाः प्रवर्तकं वचनमाहुः । 

ए्लोकवार्तिक (१।१।२।३) : तेन प्रवर्तकं वाक्यं शास्त्र ऽस्मिन्‌ चोदनोच्यते 
चोदना चोपदेशस्य विधिश्चेकार्थवादिनः । | 
गोता में वेदान्त | 

` गीता (१५।६) : मेरा वह धाम (प्रकाणरूप) है, जहां जा कर फिर संसार मं 

नहीं अते, मुक्त हो जाते हैँ ( यद्गत्वा न निवर्तन्ते तद्धाम परमं मम) । 

वेदान्तदशंन : अनावृत्तिः शब्दादनावत्तिः शब्दात्‌ । 

यह तुलना केवल शन्द-साम्य की ष्टि से है ! विचारोंकी दृष्टि से गीताः 
के साय छहों दशनो कौ तुलना की जाय तो इससे भी अधिक समानता देखी जा 
सकती है । ` 

गीता का पुरुषोत्तम 


परा ओर अपरा प्रकृति 

“गीता का पुरुषोत्तम तत्त्व वेद, वेदान्त ओर दर्शन के परम तत्त्व से पृथक्‌ 
है । क्षर, अक्षर ओर पुरुषोत्तम "गीता" के तीन तत्त्व है । क्षर उसकी अपरा प्रकृति दै, 
जिसको अधिभूत, क्षेत्र जौर अश्वत्थ भी कहा गया है । पृथ्वी, जल, तेज, वायु, माकालः 
मन, बुद्धि ओौर अहुकार, ये आठ भगवान्‌ की अपरा प्रकृति के रूप रहँ । अक्षरततत्व 
उसकी परा प्रकृति है, जिसको कि अध्यात्मा, पुरुष तथा क्षेलज्ञ भी कहा जाता है । 

अनन्त ब्राह्याण्ड के रूप मेँ प्रकाशित प्रकृति-पुरूष उस पुरुषोत्तम की अपरा ओर 
परा प्रकृतिर्या है । उसकी यह अपरा प्रकृति जड़ है ओर परा प्रकृति चेतन 1 इन दोनो 
जढ्-चेतन के संयोग से ही इस जगत्‌ की उत्पत्ति हई टै । 
साख्य ओर वेवान्त से भिन्न सुष्टि क्रिया - ~ 

- किन्तु "गीता" की यह सष्टिक्रिया सांख्य ओर वेदान्त की जपेक्ता भिन्न दै । 

साख्य मे प्रकृतिपुरुष को विपरीत धर्म वाले दो तत्त्व माना गया दै । वेदान्त में भी 
व्यावहारिक दृष्टि से प्रकृति-पुरुष की यही सत्ता मानी गयी है; किन्तु पारमार्थिक हृष्टि 
से वेदान्त प्रकृति-पुरुष के भेद को मायामय कहकर एक ही ब्रह्म को मानता है । 


गीता में दर्शन | ५५ 


भ्रति ओर पुरुष मुल तत्त्व के प्रकाशक मात्र 


सांख्य ओर वेदांत की अपेक्षा "गीता" के प्रकृतिपुरुष में भिन्नता है । यद्यपि 
गीता" के अनुसार भोः प्रकृतिपुरुष के संयोग से जगत्‌ की उत्पत्ति हई है; किन्तु वे दोनों 
दो नही, एक ही हैँ । गीता" के अनुसार प्रकृति ओर पुरुष परमात्मा नहीं है; बल्कि 
वे मूल तत्त्व के प्रकाशक मात हँ । "गीता" मे इस जगत्‌ को भगवानु की प्रकृति कहा 
गया है ओर इसलिए जगत्‌, भगवान्‌ का विवत्तः तथा परिणाम न हो कर उसमें 
भगवान्‌ ही व्याप्त है । यह जगत्‌ भगवान का नित्य लीलाक्षेत है । जगत्‌ का नित्य 
भस्तित्व है, क्योकि वह्‌ लीलामय भगवान्‌ को अभिव्यक्ति है । 
भोकृष्ण हो पुरुषोत्तम हैँ 

किन्तु जगत्‌ की अपेक्षा भगवान्‌ व्यापक है । जगत्‌ उसका एक अंशमात दै 
वह अनन्त, अखण्ड, असीम ओौर अजेय है । “गीता के सातवें, आष्वें, दसवें ओर 
ग्यारहवें अध्यायो मे अक्षखब्रह्म पुरुषोत्तम की शक्तियों, स्वरूपो ओर लीलाओं का 
विशद चित्तण किया गया है । ये पुरुषोत्तम स्वयमेव श्रीकृष्ण ही है, क्योंकि "गीता" में 
उन्होने स्थान-स्थान पर उत्तम पुरुष कर रूप मे अपनी विभूतियों को अभिव्यक्त 
किया हे। 
निर्गुण भौर सगुण | 

"गीता" के पुरुषोत्तम श्रीकृष्ण निरगण, सगुण, निराकार, साकार सभी कुछ 
है । प्रकृतिजन्य गुणों का अभाव होने पर वे "निगुण" हँ ओर लीलामय होने के कारणः 
सगुण" हैँ । "गीता" का पुरुषोत्तम यद्यपि अखण्ड तत्त्व है; किन्तु अपनी लीलाशक्ति 
प्रकृति के हारा उन्होने बहुरूप धारण किये हैँ । यही एकत्व ओर अनेकत्व है; एकत्व 
ब्रह्मरूप मे ओर अनेकत्व उनके प्रकृतिरूप मे | 
क्षर लोलामय स्वरूप | 

यह्‌ विश्वलीला भगवान कौ परमा प्रकृति है । अपने आनन्द के लिए उन्होनि 
प्रकृति के हारा अपने को नाना रूपो मे प्रकट किया है । यदि भगवान्‌ की इस जीव- 
लीलाया वश्वलीला को देखा जाय तोज्ञातहोतादहै करिवे अनेक ह, सुखी-दुःखी 
है, जन्ममृत्यु के वशम ह ओर असीम रँ! यह भी भगवान्‌ की एक अवस्था है, 
जिसको भगवान्‌ का क्षर" रूप कहा गया.है ओर जिसे वे अपने भक्तो के लिए धारण 
करते ह । । 
मक्षर | 

किन्तु एक रूप उनका इससे भी बढ़कर है, जिसे “अक्षर' कहते टँ । इग 
अवस्था में भगवान्‌ प्रकृति से सर्वथा अलग रहते हैँ । इस अवस्था मे भगवानु, द्रष्टा, 
उदासीन, विमुक्त ओर स्वाधीन होते है । यह सारी संसार-लीला उस समय बन्द हो 
जाती है । यह्‌ उनका निर्गृण रूप है । | 


दोनोंसूप ४ । 
भगवान्‌ के उक्त दोनों रूपों को संक्षेप में कहा जाय तो कहना चाहिए कि 
वद्धजीव की अवस्था का नाम क्षर ओर शांत, निगुण ब्रह्म को अवस्था कानाम 
'अश्नर्‌" ह्‌ । 
तोसरा रूप पुरुषोत्तम 

“गीता में भगवान्‌ ने इन दोनों रूपों का भली-र्भाति दिग्दशंन हु दै । कितु 
इन दोनों रूपों के अतिरिक्त भगवान्‌ का एक तोसरारूपभीरहै, जो कि उक्त दोनों 
ल्पों से श्रे ओौर सर्वोच्च दै । उसके अन्दर क्षर ओर अक्षर, दोनों समा जाते है । 
भगवान्‌ के उत रूप का नाम टै "पृरुषोत्तम' । यहु अदस्या मगवानू की निर्गुण ओर 
सगुण, दोनों से संयुक्त हे । क्षर के डप में भगवान्‌ विए्वलीला में एकाकार है, अक्षर 
ख्पमेंवे अपना दही लीलारूप देख रहेर्है गौर पुरुषोत्तम रूपमे वे अपनी प्रकृति को 
परिचालित वारे इस विणए्वलीला को सार्थक, मनमोहक भी बना रहे हँ । यह्‌ लीला 
कोई दूसरी नहीं, भगवान्‌ के ही स्वरूप विकास कौ लीला दै, माया नदीं, मिथ्या नहीं । 
इस सम्बन्ध मं भी "गीता" का सांख्य ओर वेदांत से मतभेद टै । 
तोनों रूप 

अपने इन तीनों स्वरूपो को भगवान्‌ ने "गीता" (१५।१६-१८) मेँ स्वयं ही 
समक्नाया है । उन्होने अर्जुन से कहा है हे गुडाकेश, मै सम्पूर्णं भूतों के अन्तःकरण में 
अन्तर्यामी रूप से अवस्थित आत्मा हूं । इस संसार मेँ शक्षर' (नाशवान्‌) गौरः अक्षर 
(अविनाशी) दो तरह के पुरुष हँ । उनमे सम्पूर्णं भूत-समुदाय क्षर ओौर कूटस्य 
जीवात्मा अक्षर कटूलाता है । उत्तम पुरुष (पुरुषोत्तम) इन दोनों से भिन्न है, 
परमात्मा कहा गया है । 


ब्रह्म की प्राप्ति के अनन्तर उसकी पराभक्ति' प्राप्त होती है ओौर उस परा- 
भक्ति के द्वारा उनका वास्तविकं स्वरूप देखा जा सकता है । भगवान्‌ ने कहा है 


क्योकि ग क्षर से अतीत ओर अक्षर से भी उत्तमहूं। इसलिए लोक तथा वेदम 
परुषोत्तम' नाम से प्रसिद्ध ह" : 


यस्मात्क्षरमतोतोऽहमक्षरादपि चोलमः । 
अतोऽस्मि लोके वेदे च प्रथितः पुरुषोत्तमः ॥ 
यही "गीता" का पुरुषोत्तम तत्तव हे । 
कमयोग 
"गीता" में कहे गये कर्म, भक्ति गौर ज्ञान के विचारों को लेकर विभिन्न भाष्य- 
कारों ने अपने-अपने मत से गीता' की व्याख्या की है । ज्ञान-योग पर शंकराचार्य ने 
भक्तियोग पर रामानुजाचार्य ने ओर कर्मयोग पर मीमांसकं ने गम्भीर विवे चन किया 


गीता मे. दर्णन । ५७ 


। लोकमान्य तिलक के “गीतारहस्य या कर्मयोग शास्त में "गीता" के कमप्रधान 


हष्टिकोण का बडी ही सूक्ष्म दृष्टि से विवेचन किया गया है । लोकमान्य ने गीता 
को कर्मयोगप्रधान ग्रंथ माना हे । 


चित्तशुद्धि के लिए कर्मानुष्ठान | 

विवेक से परम तत्तव की उपलब्धि ठोती है, इस वात को वेद, उपनिषद्‌, छो 
दर्शनों ने स्वोकार किया है! गीता" मे लिखा है कि इस विवेक की उपलब्धि चित्त- 
णृद्धि के विना संभव नदीं है ओर चित्तशुद्धि के लिए कर्मों के अनुष्ठान को आवश्य 
कता ह । इसलिए परम तततव की प्राप्ति के लिए सवसे वडा साधन कर्मानुष्ठान ही 
सिद्ध होता है । यही बात श्रधरस्वामीने भौ कही है, "न च चित्तशुद्धि विना कृतात 
संन्यासात्‌ एवं ानशून्यात्‌ सिद्धि मोक्षं समधिगच्छति प्राप्नोति ।' "गीता" मे चित्त- 


णद्धि के लिए कर्मानुष्ठान कौ जो विधि बतायी गयी है वह्‌ अन्य शास्त्रों की अपेक्षा 
भिन्न हं) 


कर्मयोग को पाद पुण्य नहीं लगते 

गीता' के कर्मयोग से परिचय प्राप्त करने के लिए श्रीकृष्ण ओर अजन की 
उक्तियों को जानना आवश्यक है । गीता". (२।३८) मे एक स्थान पर श्रीकृष्ण ने 
अजृन से कहा है, “हे अजून, युद्ध करने से गुरुजन, स्वजन आदि आत्मीयो कौ हिसा 
करनी पडेगी ओौर उससे पाप होगा, इस भय से धर्मयुद्ध में प्रवृत्त होने के लिए तुम्हँ 
संकोचहो रहा रै, यह उचित नहीं है; क्योकि सुख-दुःख, लाभ-हानि ओर जय- 
पराजय को समान सम कर फिर युद्ध मं प्रवृत्त होने से तुम पापके भागीन बनोगे": 

सुख-इःखे समे कृत्वा लाभालाभौ जयाजयौ । 

| ततो युद्धाय युज्यस्व नेवं पापमवाप्स्यसि ॥ 
कर्मो के अधिष्ठाता स्वयं श्रोकृष्ण - 

श्रीकृष्ण ने अर्जुन को यह्‌ बात केवल आश्वासन देने मात्र के लिए नहीं कही 
यी; बत्कि सुव-दूःख, पाप-पृण्य के एकमात्र निणता भौ वे स्वयं थे । निष्ठावान्‌ कमं- 
योगी के लिए श्रीकृष्ण ने जो परमोच्च स्थान निर्धारित किया है उसको जान कर 
सहज द्री मे "नीता" के कमसत मागं कौ फल प्राप्ति का रहस्य समञ्च में आ जातारहं)। 
श्रीकृष्ण ने कट्वा है, शास्तोक्त, काम्य या (विहित) नित्य, नैमित्तिक एवं काम्य, सभौ 
कर्मोकोजो भौ व्यक्ति सर्वदा मुञ्च मे आश्रित होकर करतार वह मेरीङ्पासे 
शाश्वत ओर अव्यय पद को प्राप्त करता है (१८।५६) । उन्होने अन्यत (१२।६-५) 
कहा है, "सब कर्मो का फल मज्ञ मे संन्यस्त करके अनन्य योगसे मेराही ध्यान करते 


हुए जो मेरी उपासना करते है, हे पार्थ मुञ्च मे आश्रित अपने उन भक्तों को मै शीघ्र 
ही इस मरणशील संसार सागरसे पारकरदेताहूं। 


कमयोगी का कर्तव्य 
यही “गीता के कर्मयोग की विधि है भौर यही उसका फल है । यही कमयोग 
गीता" का मुख्य विषय है, जिसको श्रीकृष्ण ने सर्वप्रथम विवस्वान्‌ से कहा है 
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मं विवस्वते योग॑प्रोक्तवानहमव्ययम्‌ । 
उसो कमंयोग को उन्होनि अर्जुन से कहा ओर अर्जुन को हिदायत दी कि वट 
प्रतिक्षण मरा स्मरण कर धर्मयुदध मे प्रवृत्त हो जाय : 
तस्मात्स ु कालेषु मामनुस्मर युध्य च । 


प्रतिपल, 
कमयोगो की अवस्था 
-गीता' के कर्मयोग का नायक अर्जुन, श्रीक्रष्ण का उपदेश सुनकर इतना प्रभा- 
इमा कि जो पहले संकीर्ण सूख-दुःख के बन्धनो से जकड़ा था उसी के महस 
टारे अध्याय मे कहा गया यह्‌ ए्लोक “गीता, के कर्मवाद को कितने प्रभावशाली 
रग से प्रस्तुत करता 8 | | 
नष्टो मोहः स्मृतिर्लन्धा त्वत्प्रसादान्मयाच्युतः । 
स्थितोऽस्मि गतसन्देहः करिष्यते वचनं तव ।\ 
अर्थात्‌ भेरी विपरीत बुद्धि अव नष्ट दौ चको है; पूर्व स्मृति जगच्छुकीदटै1 टे 
च्युत, तुम्हारे ही गनुग्रह से मृक्चे यह लाभ हआ है । अव कर्तव्य के विषय में भरे सव 
सन्देट्‌ दुर हो डके दै; मै स्थिरचित्तो गयाङह। अवसे प्रतिज्ञा करता कि 
तुम्हारे उपदेश के अनुसार ही कर्ममार्ग मे प्रवृत्त होजंगा। ` | 
इस श्लोक से ज्ञात होता दै कि भगवानु श्रीङृष्ण ने अर्जुन को कर्तव्यनिष्ठ 
के लिए जो उपदेश दिया था उसको सुनकर अर्जुन के सव शोक, मोह नष्ट हो 
गये मौर स्थितप्रज्ञ होकर वह्‌ कर्तव्य का अनुसरण करने के लिए कटिबद्ध हो गया । 
भगवानु श्रीकृष्ण का अर्जुन के प्रति कटा गया यह सदपदेश ही “गीता' का मर्म ह । 
श्रीकृष्ण का उहेश्य था अजन को कर्मपथ पर लाकर खड़ा कर देना । 
भक्ति, शान ओर कर्म | 


वित हू 


इस कमं के महत्व को बताने के लिए "गीता" मेँ बड़ी ही सूक्ष्म दृष्टि से कामः 
लिया गया है । “गीता ब्रह्मविद्या है, क्योकि वह सव॒ उपनिषदों का सार है । जिस 
साधन के दारा उस ब्रह्म तत्व का साभात्कार क्रियाजासकताटै उसयोगकाभी 
गीता" म प्रतिपादन है । इसी हतु गीता" को, प्रत्येक अध्याय के अन्त में 'योगणास्तः 
से अभिहित किया गया दै । गीता" का यह योग तीन तरह से कहा गया है : भक्ति- 
योग, ज्ञानयोग ओर कर्मयोग । योगके ये तीन अंग ब्रह्म तत्त्व के साक्षात्कार के लिए 
भस्ताघारण एवं अभिन्न अंग ह । | 
मागंस्त्रयो मया प्रोक्ता नृणां भोयो विधित्सया । 
शानं कमं च भक्तिश्च नोपाऽन्योऽस्ति किचित्‌ ॥ 


एक ही तत्त्व के तीन खण्ड होने के कारण प्रकृत ख्य से उनका पारस्परिक 
धनिष्ठ सम्बन्ध है । एक के बिना दूसरे की स्थिति नहीं है । ज्ञानः तयथा भक्ति से निरपेक्ष 





कमं; कमं तथा ज्ञान से निरपेक्न भक्ति; ओर कर्म तथा भक्ति से निरपेक्ष ज्ञान फलप्रद 
नहीं होते । इसलिए "गीता" को प्रवृत्तिप्रधान ओर निवृत्तिप्रधान शास्त कहा गया ३ । 


प्रिय वस्तु का परित्याग 

गीता" का कमयोग बताता है कि जव तक मनुष्य मे जीवन है तव तक उसको 
संकल्प का परित्याग करके कमं करने चाहिए । इसके अतिरिक्त भगवत्साक्षात्कार्‌ के 
लिए कोई उत्तम साधन दूसरा नहीं है । “गीता की यह्‌ कर्महष्टि कितनी महान्‌ ओर 
सवद््गीण द्वै । "गीता का यह्‌ कर्मयोग जितना उपयोगी दै, उतना ही कठिन भी है । 
क्योकि उसमे बताया गया है प्रत्येक कर्मयोगी को सव से पहले अजेय प्रभुशक्ति सम्पन्न 
होने के कारण अपने उद्यत प्रियजनों का संहार करना पडता ह । अजन ने केवल अपने 
बन्धघु-बान्धवों एवं गुरुजनों को ही नष्ट नहीं किया, बल्कि स्वयं भी पूत्रीन हो गया । 
कर्म से मोक्लप्राप्ति 


किन्तु "गीता" के सम्बन्ध में यह जान लेना आवण्यक है किं उसके अनुसार 
कर्ममार्ग पर प्रवृत्त होने वाले व्यक्ति के मन से अपने-पराये की भावना मूल से नष्ट 
हो जाती टै । “गीता कै कर्मयोगी के लिए इस प्रकार के अवरोध तो महान्‌ लक्ष्य को 
प्राप्ति मे संभव ही हैँ । वह महान्‌ तथा अन्तिम लक्ष्य है मोक्षका। "गीता" मे यह्‌ 
मोक्ष-प्राप्ति दो तरह से बतायी गयी है : (१) ज्ञान या कर्मसंन्याससे ओर (२) 
कर्मयोग या निष्काम कर्म से। इम दोनों मे भी दूसरा तरीका श्रेष्ठ बताया गया है । 
गीता" का कथन है कि काम्य कमं का अनुष्ठान करने से मोक्ष की उपलत्ि नहीं 
होती । वह तो एसे निष्काम कमं करने से प्राप्त होती है, जिसमें अपने व्यक्तिगत लाभ 
या कल्याण का कोई स्वार्थं निहित न हो । इस निष्काम कर्मको गीता" (३।८६) मं 
यज्ञ' कहा गया टै : 
यज्ञार्थात्कर्मणोऽन्यत्र लोकोऽयं कर्मबन्धनः । 
- | , तव्थं कर्म कौन्तेय मुक्तसंगः समाचर ॥ 
अर्थात्‌ “यज्ञ के निमित्त कयि कर्म के अतिरिक्त अन्य कर्मो में लगा हुजा मनुष्य ही 
कर्मो से बंधता है । अतः हे अर्जुन, आसक्ति से रहित होकर तु यज्ञ (निष्काम कर्मं) 
के लिएही कर्म कर ।' इसलिए श्रीकृष्ण ने अर्जुन के प्रति कहा है : हे अजुन, तु 
अनासक्त होकर निरन्तर कर्तव्ययुक्त कर्माको करता जा । अनासक्त हो कर क्म 
करने वाला पुरूष परमात्मा को प्राप्त होता है' : 
ै तस्मादसक्तः सततं कायं कर्म समाचरः । 
> असक्तो ह्याचरन्‌ कर्म परमाप्नोति पूरुषः ॥ 
यह्‌ कर्मशृद्भला इतनी व्यापक ओौर हृद्‌ है कि उससे न केवल अर्जुन ओर ` 
उसकी भाति असंख्य जीव बंधे है; बल्कि उसका अनुशासन कर्मो के अधिष्ठाता पर भी 
है । अपने अधिष्ठाता के ऊपर भी उसका शासन है । “गीता' की यह्‌ कर्तव्य महान॑ता ` 
वस्तुतः बहो ही सार्वभौम दहै । “गीता' का कमं॑हमें यह नहीं बताता है किं उपदेष्टा ` 


| | 
गीता में दर्शन ॑ ५९ | 
| 
| 
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उससे मुक्त रहे, वल्कि वह भी इस कर्मशृह्धला से आवद्ध टै । "गीता (३।२३-२४) में 
श्रीकृष्ण ने स्वयं कटा द : “यदि कदाचित्‌ असावधानीवश मँ कर्म का अनुसरण न करू 
तो, हे अर्जुन, सव प्रकार के मनुष्य मेरे आचरण का अनुकरण करने ल्गेगे ओर 
कर्मच्युत होने से मेरी गणना वर्णसंकरो मे की जायगी ओर मँ सारी प्रजा का विनाशक 
वन जाऊंगा ।' 
गोता के कर्मयोग को श्रेष्ठता | 
गीता" के उक्त कथन से कर्मयोग की महानता का सहजं ही में स्पष्टीकरण 
टो जाता है। उसकी महानता का दूसरा भीकरारणदहै। गीता का यह कर्माचिरण 
यपने लिए तो मोक्षदायक है ही, दूसरे के लिए भी कल्याणकारी > । इससे लोक- 
रत्याण मौर लोकसंग्रह भी होता है । इसलिए गीता" के कर्मयोग का एक परार्थ 
दृष्टिकोण यह भी हया कि अपते लिए न सही, लोक-कल्याण के लिए कमं करने 
चाहिए । (गीता (३।२०) मे कहा गया है, “सनकादि ज्ञानीजन भी अनासक्त 
कमचिरणते ही परमसिद्धिको प्राप्त हृए हँ । इस परमसिद्धि को प्राप्त करने तथा 
नोकसग्रह को देखते हए, ३ अर्जुन, तुञ्चे भी कमं करना चाहिए :' ; 
। कर्मणेव हि संसिद्धिमास्थिता जनकादयः । 
| लोकसंग्रहमेवापि संपश्यत्‌ कर्तुमर्हति ॥ 
कर्मयोग का मनोविज्ञान - | ¦ 
-गीता' (१८।४७-४० ) में स्वभावनियत अथ॑वा सहज कर्मो को करते रहुनेः के 
लिए जोर दिया गया है (स्वभाव से नियत किय गये क्म को करता हुमा मनुष्य पाप 
का भागी नहीं होता । स्वाभाविकं क्म को, चाहे वह दोषयुक्त ही क्यो न हो, त्थामना 
नहीं चाहिए; क्योकि जिस प्रकार रूम से अग्नि आच्छादित रहती दै इसो प्रकारसभी 
कमं किसी-न-किसी दोष से ठे रहते हैँ । स्वाभाविक तथा सहज कर्मभावना के सम्बन्ध 
मं गीता" (५।८-१० ) मे कटा गया है, “कर्मयोगपरायण तत्त्वविद्‌ कमंमागं मे प्रवृत्त हो 
कर्‌, म कुछभी नहीं करता ह; बल्कि परमेश्वर की इच्छानुसार ही सव होता है। इस 
रकार का विचार करे । देखना, सुनना आदि जितनी भी क्रियाएं हैँ उनके सम्बन्ध मे यही 
सोचे कि वे स्वाभाविक रूप से हो रही ह । इस प्रकार परमेश्वर के ऊपर सव कर्मो को 
निभर करके कर्मफलों के प्राप्त होने की इच्छा का परित्याग करके जो मनुष्य कार्य 
करता हे वह जल के साय कमल की भांति किसी भी पाप से लिप्त नहीं होता 
गीता" का यह स्वभावनियत कर्म-सिद्धान्त वस्तुतः व्यक्ति के भीतरी गुणो से 
तन्वन्ध रखता है । व्यक्ति का गुण ही उसका स्वभाव है गौर उसी . से व्यक्ति के 
कर्तव्य का निर्णय होता है । इसी स्वभाव या गुण के अनुसार "गीता" (१८।४१ ) मे 
भ्त्येक व्यक्ति का भिन्न-भिन्न कार्यं निर्धारित है: प 
५ कर्माणि प्रविभक्तानि स्वभावप्रभवेर्गुणेः । 
कर्म ही सिद्धि का कारण | | 
` . -- गीता" का यह कर्मयोग मनुष्यमात्र के लिए एक जैसा है । स्वाभाविक खूप से 
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सभी अवस्थाओं मे सभी कार्यो का उक्त रीति से अनुष्ठान करना ही वास्तविक कर्मयोग 
है । यदि व्यावहारिक दृष्टि से विचार किया जायतो ज्ञात होता दै कि कर्म.के विना 
जीवन-यापन असंभव टै । इसीलिए वेदविहित कर्मो का अनुष्ठान करना प्रत्येक व्यञ्ति 
के लिए आवश्यक वताया गया ठै ओर कहा गया है कि : 
स्वे स्वे कम ण्यभिरतः सरिद्धि लभते नरः । 

यद्यपि “गीता' के कमयोग के विदेशी पंडितो ने सद्व्यवहारणशास्ल, सदाचार- 
शास्त्र, नौ तिशास्ल, नो तिमीमांसा, कतंन्यशास्तर॒ ओर समाजधारणशास्त आदि अरेक 
नाम "दिये है, किन्तु उनकी सारी पद्धति पारलौकिक दृष्टि से शून्य है । गताः ङा 
कर्मसिद्धान्त पारलौकिक टष्टि पर आधारित है ओर उससे समस्त भारतीय धर्मपद्धति 
का ममं समञ्चमे आ सकता है । गीता के कर्मयोग की यही विशेषता है । 


गोता मे तत्त्व विचार 
गहय 


` ` गीताः (४।२४) मे वेदान्त के ““एकमेवाद्वितोयं ब्रह्मः” के सम्बन्ध मे कहा 
गया है अग्नि मे हवन कर सम्पण की क्रिया ब्रह्मरूप है, हवि ब्रह्मरूप है, अगिन ब्रह्म- 
रूप है, हवन करने वाले पुरुष ब्रह्मरूप र, हवनरूप कर्म ब्रह्मरूप है; अतः हवन करने 
वाला होता भी ब्रह्मरूप दै ।' “गीता' कौ यह्‌ उक्ति वेदान्त की अद्वेतभावना का मूल 
है \ "गीता" का ब्रह्य निर्गुण है तथा गुणों का उपभोक्ता भी है! वह्‌ सत्‌ है, असत्‌ 
भी हे ओर सदसत्‌ से परेभी है (११।३७) । उसको नतो सत्‌ कहा जा सक्ता टै 
ओर न असत्‌ ही (१३।१२) । “गीता के ब्रह्म का विशुद्ध स्वरूप उसके पुरुषोत्तम तत्तव 
भे. है । उस तत्त्वे को जान लेने से उसके स्वरूप की जो उलटवांसि्यां हैँ वे स्वतः 
स्पष्ट हो जाती है । 
ब्रह्म ओर माया 


गीता" के अनुसार लिगुणमयी माया भगवान्‌ की अभिन्न शक्ति टै । अतएव 
वह्‌ भगवानु की ही तरह अचिन्त्य है, अनादिदहै। वहनतोसत्‌ है न असत्‌ ही । 
वेदान्त की भांति “गीता की मायाशक्ति अविद्यास्वरूपा नहीं है; बल्कि वह सर्वव्यापी 
पुरुषोत्तम का ही अंश है । वह इस अनेकविध दृश्यमान जगत्‌ की अधिष्ठात्री है । इस 
लीलामय जगत्‌ को स्वामिनी है । यह लीलामय जगत्‌ प्रपंच नहीं है; बल्कि वह भी 
पुरुषोत्तमः का ही अंश होने के कारण चिरन्तन ओर नित नवीन है । किन्तु पुरुषोत्तम 
जीव, जगत्‌ ओर माया से व्यापक है । “गीता' मे मायामय प्रभु के दो भाव बताये 
गये है : अपरभाव ओौर परभाव । भगवान्‌ का अपरभाव वह है, जिसके अनुसार दे 
योगमाया से युक्त `ठौकर जगत्‌ को अभिव्यक्त करते ँ। इस रूप में वे विश्वात्मा 
कहलाते है । उनका दूसरा परभाव अनन्त, अचिन्त्य ओर अव्यय है । 
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ग्रह ओर जोव 

“गीता" दशन की पुस्तक नहीं है । उसमें जो दार्शनिक विचारधारा का समा- 
वख ईखने को मिलता है वह्‌ इधर-उधर विखरा हआ टै । ब्रह्म ओर जीव के सम्बन्ध 
का व्यक्त करने वाले अनेक ए्लोक "गीता मे है; किन्तु वे एक स्थान पर नहीं ह; फिर 
मो इस सम्बूणं सामग्री को एक स्थान पर प्रस्तुत करके हम गीता' के बरह्म -जीव के 
दृष्टिकोण को जान सकते हैँ । । 

-गीता' मे भूमि, जल, अनल, वायु, आकाश, मन, वुद्धि ओर अहकार, ये आठ 
बरह्म कौ अपरा प्रकृति कही गयी ह । जीव उनकी परा प्रकृति है ओर उसके द्वारा यह्‌ 
जगवु धारण होता (गीता ७।४-५) । जीव, ब्रह्म का ही सनातन अंश है । मृत्यु के 
वाद भौ वह उसी मे समा जाता दै (१५।१७) । इस देह में ब्रह्म भी है ओर जीव भी । 
जीव प्रकृतिजात गणो का भोक्ता द्रै ओर इसलिए सत्‌ या असत्‌ योनि में जन्म लेता 
? । ब्रह्य उसका उपदेष्टा, अनुमन्ता, भर्ता तथा पालक है ओर परम आत्मा के रूप में 
पभा रो भ विद्यमान रहता है (१३।२१-२२) । इसीलिए श्रीकृष्ण ने अर्जुन स कटा 
था, दे अर्जुन, सव क्षेत्रों में कषेलज्ञ (जीवात्मा) भी मुञ्े जान" (१३।२७ ) । क्षर ओर 
लर, पुरुप केये दो भेद है । सव भूत क्षर हँ । जिनमें परिवर्तन नदीं होता, जो 
२ वहे अक्षर हे । इसके जतिरिक्त परमात्मा नामक एक तीसरा भी तत्त्व है । 
वहं क्षर आर अक्षर से अतीत तथा दोनों से उत्तम > इसलिए उसको “पुरुषोत्तम 
कठा गया ट्‌ (१५।१०-१८ ) । 
ब्रह्म भौर जगत्‌ 


ब्रह्म ही जगत्‌ की उत्पत्ति गौर प्रलय का कारण है । इसके परतर कोई तत्तव 
नदीं है । अनन्त ब्रह्माण्ड केदखूपमे प्रकाणित प्रकृति ओर पुरुष उसी ब्रह्म कौ अपरा 
गौर परा प्रकृतियाँ हँ \ उनकी यह्‌ अपरा प्रकृति जड ह ओर परा प्रकृति चेतन । इन 
दोनों जड़-चेतन के संयोग से जगत्‌ की उत्पत्ति हर्ददै। सूतम जिस प्रकार मणियां 
मृषो दोती है, यह ब्रह्माण्ड भी ब्रह्मा में उसी प्रकार गथा हृ है (७।६-७ )। इस 
नमत्‌ को सभौ जड़ ओर चेतन वस्तुं उसी ब्रह्मका ख्य दं । वही उस जगव्‌ का 
निमित्त ओौर्‌ उपादान कारण ह : 


“मत्तः परतरं नान्यत्किश्िदस्ति" 
सुव : दुःख 
गीता" (१५।५) में कठा गयादहै कि सव दन्ों कराप्रेरक या जनभितां 
मूख-दुःख टै । 
न्द्रं वि मुक्ताः सुखदुःखसंजञं :' 
-गीता' (५।२२) का सिद्धान्त है क्रि सूख ही दुःख में परिणत हातादहै ओर 
दुःख सुख मे । इस अद्भुत प्रतीत होने वाली प्रक्रिया का कारण भी सब को सदज ही में 
ज्ञात है । उसका कारण है वाह्य या आभ्यन्तर उपाधि । इस वाह्याभ्यन्तर उपाधि का 
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श्रौकृष्ण ने अर्जुन को विस्तार से समक्षायाथा ओर उप्तके बाद अजृनके हूयसे 
~ दुःख-सूख के अनुभव करने वाले संस्कार बुञ्च गये थे । श्रीृष्ण ने कंहा था, हे अर्जुन, 
विषयेन्द्रिय सम्बन्धजन्य सुखदुःखानुभवख्प भोग दुःखों के दी कारण हैँ जर उत्पत्ति- 
विनाभ-युक्त हैँ । बुद्धिमान्‌ उन भोगों मे मन नदीं लगाते" : 
ये हि संसर्गजा भोगा दुःखयोनय एव ते। 
आद्यन्तवन्तः कौन्तेय न तेषु रमते बुधः \। 
मोक्ष 
गीता मे मोक्ष के लिए भक्ति, क्म, उपासना ओर ज्ञान ये चार साधन बताये 
गये हैँ । ये चार भगवानु के शरणागति के साधन दहै । क्योकि श्रौढृष्ण ने' अर्जन से 
कहा ठै, "हे अर्जुन, परम श्रद्धा से मु्लमे मन को लगाकर जो निरन्तर उपासना करते 
टै, वे ही उत्तम साधक हँ ।' जो भक्त अपने कयि हुए सभौ कर्मों को मेरे अर्पण करके 
एकाग्र मन होकर मेरो उपासना करते है, उन अपने भक्तों कामँ इस मत्युरूपी संसार 
सर सीघ्र ही उद्धार कर देता हूं ।' इसलिए 
| मय्येव मय आधत्स्व मपि बुद्ध निकेशय । 
निवसिष्यति मय्येव अत ऊर्वं न संशयः ॥ 


“ओ मेरे भक्त, मन ओर बुद्धिको स्थिरखूप सेमूञ्चमे लगा दे। तब तु्े 
असंशय अवगत होगा कि तु मुञ्च आनन्दसिन्धु में ही निवास कर रहा है 








चार्वाक दशन 


नैः > > > 


वैज्ञानिक भौतिकवाद 
भोतिकवादी विचारधारा का उदय 


भारत के प्राचीन इतिहास का अध्ययन करने पर स्पष्ट हो जाता है कि यहां 
कौ सामाजिक एवं वैचारिकं मान्यताएं दो भागों मे विभक्त थीं । एक विचारधारा के 
प्रतिनिधि ये आर्य जौर दूसरी के अनार्यं । ये दोनों जाति-समूह सम-सामयिक ये । 
आार्य-समूह्‌ वैदिक ध्मं॑का अनुयायी था ओर अनार्य-समूह भौतिक मान्यतामों पर 
विश्वास करता था । इसी लिए बहुसंख्यक वैदिक धर्मानुयायी समाज ने आर्यो को अवै- 
` दिकभी कहा । वैदिक साहित्य के अन्तिम भाग उपनिषद्‌ ग्रन्थो मे इन दोनों 
जाति-समृहों के परस्पर विरोधी विचारों का व्यापक रूप से प्रतिपादन हमा मिलता है । 


इस दृष्टि से यदि हम अथर्ववेद में निदिष्ट टोने-टोटके ओर तंत-मंन्न आदि के 
मूल उदेष्यो पर विचार करते हैँ तो दमे लगता दै वैदिक युगमेंही एक एसे समाज 
का जन्म हो चका था, जो भारतीय विचारधारा में नयी अभीप्साओों का निर्माण कर 
रहा था । ये विचार समाज के उस समूह के ये; जो परम्परां तथा रूढ्या का 
विरोधी था ओौर दृष्ट तथा अनुभूत सत्यो का समर्थक । प्रत्येक पदार्थं ओर वस्तु कौ 
वह सम्भव मौर असम्भव, इन दो दष्टियों से परीक्षा करता था । ये विचारक आर्य 
की वैदिक परम्परा से सम्बन्ध तोड कर जीवन तथा जगत्‌ कौ पहेलियों को अपने 
निराले ठंग से हल करने के लिए उद्यत ये । 


एेसा सम्भवतः इसलिए हुआ कि उस युग में दास ओौर स्वामी का समाज में 
जो वैषम्य चला आ रहा था उसको समाप्त किया जाय । मार्य-अनार्य तथा दास-स्वामी 
के बौच वर्ण-विभेद-सम्बन्धी जिन क्रान्तिकारी विचारों का उदय मा उनके मूल 
प्रतिनिधि थे बृहस्पति, चार्वाक, कपिल, महावीर ओौर बुद्ध । 


उपनिषदों में भोतिकवावी विचार 


जिस युग में उपनिषदों का निर्माण हुमा उसके बहत समय वाद उपनिषदों का 
सान प्रकाश में आया । उपनिषदों में निहित तात्त्विक, तकंपुर्णं आदि अनेक प्रकार के 
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विचारों का सूत लेकर बाद मे बड़े-बड़े दर्शन-सम्प्रदायों का जन्म हृञा । तथागत बुद्ध 
के समय तक लगभग एसे ६२ दाशंनिक सिद्धान्तो का आविर्भाव हो चका था, जिनका 
इतिहास तथा प्रमाण श्रह्मजालसृत्त' नामक बौद्धग्रंय प्रस्तुत करता है । | 
उपनिषदग्रथों को विचारधारा को लेकर प्रमुख दो दशंन-सम्प्रदायों का जन्म 
हुजा : आस्तिक ओर नास्तिक । ये दोनो सम्प्रदाय समान रूप से आगे बहे । वैदिक 
युग में इनदर, वरुण आदि देवताओं का एकाधिपत्य था, ब्राह्मण युग मे उनके स्थान पर 
प्रजापति आदि देवताओं कौ प्रतिष्ठा हई । यही प्रजापति ब्रह्मा कहलाये । तदनन्तर 
महाभारत के युग में ब्रह्मा के अतिरिक्त विष्णु ओर शिव की प्रघानता होकर, ईस 
तिमूति का अच॑न-पूजन हआ । इसी समय भागवत धममं॑का उदय हुमा, जिसका 
विकास वासुदेव कृष्ण की सेवा-भक्ति के रूप मे आगे बढा । 8: 
| यद्यपि ब्राह्मण धर्म॑की पशुहिसा के विरोध मे उपनिषदों के ऋषियों ने बहुत 
कुछ कहा; किन्तु उपनिषदों के दूसरे बहुसंख्यक ऋषियों ने निर्गुण ब्रह्म कृ प्रतिपादन 
करने में ही स्वयं को केन्द्रित रखा । फलतः उपनिषदों की विचारधारा सर्वसाधारण कौ 
समहा से बहुत दूर हट गयी । जैसा कि सम्भव ओौर उचित भी था कि साधारण समाज 
ने उसका समर्थन .नहीं किया । इसका परिणाम यह हुआ कि धमं गौर ज्ञान की जो 
द्विधा परम्परा से चली आ रही थीं उनकी भिन्नताएं अधिक स्पष्ट रूप मे सामने आयीं । 
महाभारत" एवं गीता" मे कमं तथा ज्ञान के अतिरिक्त भक्ति को भी सर्व. 
साधारण मानव के कल्याण का मागं बताया गया था । कम॑, ज्ञान ओर भक्ति, ये 
तीनों मागं यद्यपि सैद्धान्तिक दृष्टि से भिन्न-भिन्न ये; किन्तु उनके मूलम जो एक ही 
भावना कायं कर रही थी वह थी किसी सार्वभौमिक अष्ट शक्ति की खोज के लिए 
निरन्तर चेष्टा करते रहना । इन तीनों मान्यतामों के योग या समन्वय से एक चौथी 
विचारधारा का उदय हुआ । उसने यौगिक क्रियाओं द्वारा जीव मुक्तिका नया मार्ग 
खोज निकाला । विचारकों का एक वगं तात्विक विष्लेषण मे लगा हा था ओर 
दूसरा वर्ग वस्तुओं की वास्तविकता को तकं की दृष्टि से निश्चित कर रहा था । 
चिन्तन की इन विभिन्न विचारधाराओों मे कौन पहले की थी ओर कौन बाद 
की, यह प्रश्न अध्येता के दृष्टिकोण पर निभंर करता है । किन्तु इतना निर्चित है कि 
महाभारत के समय तक षड्‌ आस्तिकं दशंनों का स्वरूप स्पष्ट हो का था 1 इन आस्तिक 
दशंनों कीः सम्पूणं मान्यताएं श्रुति (वेद) पर आधारित थीं । अतः उनको वैदिक दर्शन 
भी कहा गया ओौर उनके उत्तराधिकार को आर्य कहे जाने वाले समाज ने आगे बढाया । 
` , किन्तु विचारकों का वह्‌ दूसरा वर्ग, जिसका प्रतिनिधित्व अनार्य वर्गं के 
मनस्वी करते आ रहे थे, निरन्तर प्रत्यक्ष परीक्षणों पर सफलता प्राप्त करता हुआ, 
अनेक विरोधो के बावज्ुद भी, आगे बढ़ रहा था । उसने भ्रुतियों की मान्यतां को 
भ भीरूप में स्वीकार नहीं किया। इस वर्गं कीजो स्थापनां थीं वे आस्तिक 
दशनो के विपरीत थीं । अतः उसको नास्तिक कहा गया । . ये नास्तिक विचारक 
भौतिकवादी ये । यह नास्तिक ओर गास्तिक श्रेणी-विभाजन याज्ञवल्कय के वाद हुमा । 
५ | 
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वैदिक युग से लेकर याज्ञवल्क्य के समय तक भारतीय विचारधारा अध्यात्म 
प्रधान रही । उपनिषदों के युग मे भौतिकवादी विचारधारा ने अपनी स्वतन्ल सत्ता 
की प्रतिष्ठा की ! इस प्रकार के उपनिषत्कालीन भौतिकवादी विचारक मं प्रवाहण 
जवलि, उटालक आरण, याज्ञवल्क्य गौर सत्यकाम जावाल का नाम त्रमूच्‌ टे । 
नत्कालीन भारत मे इन भौतिकवादी विचारकों के अनेक केन्द्र स्थापित ठी के थे, 
जिनमे कुरु-पांचाल, पंजाव (कैकेय), काशी ओर मिथिला का नाम प्रमुख ट्‌ । 

इन विचारकों मं याज्ञवल्क्य का प्रमूख स्थान दै । जर्टां तकर यान्चवल्क्य क्य 
तिहासिक जानकारी उपलब्ध है उसको देखकर ज्ञात होता टं क्रि णक मस्पच्च ओर 
मुखी गृहस्थ का जीवन विताने के वाद उन्होने घर छोड़ा । वे ब्रद्मजानी थे । 

याज्ञवल्वय के समय ही वहृत-से लोगों का कर्मकाण्ड के प्रति विर्वास कम टीन 
लगा था । तत्कालीन क्षलियों को यह आशंका होने लगी थी कि यज्ञो पर अथाह निधि 
खर्च कराने का एकमाल कारण है पुरोहितो की सुख-सम्पन्नता 1 यही कारण था कि 
पुरोहितो ओर कर्माचरणों के प्रति क्षियो मे उदासीनता व्याप्त होने लगी थी \ 

दूसरी ओर गृहत्यागी श्रमण ओर तापस सामान्य आचरणो एवं ब्रह्मसिद्धि क 
साधारण तथा लोकव्यवहारोपयोगी उपायों से तत्कालीन समाज कौ अपनी ओर 
आ्करित करने पर्‌ तरो थे । इन कारणों मे समाज में पुरोहितो का प्रभाव कम छन 


लमा था । इन विरोधी विचारकों ने स्पष्टरूप से कर्मकाण्ड ओर यज्ञं का विरोध 


कर ग्रह आवाज लगायी कि अपनी दक्षिणा के लोभ से पुरोटित, समाज को परलोक 
का क्षा प्रलोभन देकर अपना स्वार्थ सिद्ध कर्‌ रहेर्हू। 

ठीक इसी समय ब्रह्मनिष्ठ याज्ञवल्क्य ओौर उनके गुर्‌ आरुणि ने अपनी प्रभाव- 
गालो विचारधारा से लोगों में ब्रा्मणानुराग बनाये रखने के सिये वड़ा यन छया, विन्तु 
नाय ही उन्होने कर्म को गौण ओर ज्ञान को चैष्टं वत्ताया। उन्टीने इस वितारधासाका 
व्यापक रूप से प्रचार-प्रसार किया कि कादरहित क्रमं फलदायी ह दी नहीं सकता दहै। 

.इस प्रकार श्न द.नों विचारकों ने पुरौहितों के स्वार्थो का ठनन दोत-हःत 
तचा दिया ओौर उनके प्रति समाजमे जी दर्मावना व्याध्त हौ गयी श्री उत्तको भी कम 
क्रया । इस प्रकार याज्नवल्दय के समय एक ओर ते पुरोर्टितोां तथा उनके अनुयाय 
यज्ञवच्वासी तमाज की परम्परा वनी हई थी ओर दूसरी ओर्‌ ब्रहम जिज्ञानु चु जीवियों 
करा एक नय विचारक वग प्रकाणशमे आ रहाथा। 

किन्तु यह स्थिति अधिक समय तक स्थायी न रहे सकी । दसी समय कुठ नये 
विचारक प्रकाणशमेंआ गयेथे, जो परम्परा की लीक को तड कर जौवन तथा जगत्‌ 
की पहेलियों पर स्वतन्त्र रूपसे विचार कररहैथे। येलोग ब्रात्यये । व्रात्य भी 
वार्यो की ही एक शाखां थी, जिनको इस नयी विचारधारा का प्रवत्तक हीने के 
कारण अवैदिक भयं कहा गया । | 

इन अवैदिक आर्यो (व्रात्यो) की विचारधारा सर्वथा भौतिक थो ओर उन्दने 
सामः{जक्र जीवन की नये ढंग से व्याख्या प्रस्तुत कौ । समाज से जातिभेद ओर वर्णभेद 
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को विषमतां को दूर करते के लिए इन विचारकांन वड़ा करतिकारी कार्य किंया। 
वेदो, ब्राह्मणम्रन्थो ओर उपनिषदों मं आर्य-अना्व संस्छरुति के सम्बन्ध मं जो मंयर मत- 

भद चला आ रहा धा उसको उभारनेमे इन तब्रात्योंने व्रह्म म्रःत क्रिया| 
भौत्तिकवादौ विचारधारा के भावी विकास कौ यहं पृष्ठभूमि थी, जिसका प्रौढ़ 
एव सुथरा रूप हमं सयुग्वा रेक्व के विचार नें देखने को मिलता है । भार्‌तीयु -दर्थन 
के धेल मं सयुग्वा रेक द्री णवे प्रथम दार्शनिक हए, जिन्होने इतनी निर्भोकता से पहने- 
पटेल इत प्रकार की नगरी व्रिचार-पदति का प्रतिपादन किय्रा) उनके दशन का ऊेन्द्र 
वायु तत्व है । इसी विचारधारा का समर्थ प्रतिनिधित्व किया वृद्म्पति, चार्वाक ओर 
कमित ने तथा उनके वाद महावीर स्वामी एवं बुद्धदेव ने । वारार्य कपिल, महावर 
स्टामीं ओर बुद्धदेव ने क्रमशः सांख्य दर्शन, जैन धर्म ओर ब्रोद्ध धर्म के रूपमें 

परम्परागत विचारधारा को वैज्ञानिक ढगे प्रस्तुत किया) 
चार्वाक दशंन के आचाय ओर उनको कृतियां 
बृहस्पति 
भारतीय दर्शन में नास्तिक सम्प्रदाय क प्रतिच्ठाता आचायं ब्रहस्पति हूए । बे 
अर्थशास्लकार, आयरवेदकार ओर वैयाकरण बुस्यति से भिन्न थे । उनका स्थित्रिकाल 
नयभगं ६० ०-५०० ई० पूर्व धा) 


खहस्ग्तिका वशन 

जाचार्य वृहस्पति ने एक सूलबन्धन लिखा था, जो सम्प्रति उपलब्ध नहीं है; 
चदु अन्य ग्रन्थो मे उसके कु अंश उद्धत रूपम मिलते हँ । ये उपलव्ध अश दही 
वृहस्यति के दर्शन की जीवित थाती ह । उनके अध्ययन से वृहस्पति की भौतिकवादी 
विचारधारा का कुछ आभास मात्र मिलता ह । संख्या मे ये लगभग पन्द्रह है, जिनका 
अनुवाद यहाँ प्रस्तुत किया जाता है । 
अहस्पति दर्रा के उषलञ्ध अंश 

(१) अव. हम दस मत के तत्या का निरूपण करेगे । (२) पृथ्वी, जल, तेज, 
वायु ये चार तत्वह । (३) इन्दं तों के संघटन को शरीर, इन्द्रिय तथा विषय 
नाभ दिया गया है । (४) इन्हीं भूतो के संवटन से चैतन्य उत्पन्न हुआ है । (५) जिख 
प्रकार किण्य आदि अन्न के संघटन से मादक शक्ति उत्यन्न होती है उसी प्रकार इन 
शैवा क संघटन से चैतन्य (विज्ञान) उत्पन्न होता है । (६) भूत ही चैतन्य को उत्पन्न 
करता ह । (७) चैतन्ययुवत स्थूल शरीर ही (आत्मा' है । (८) जल के ऊपर जैसे 
बल्ले दिखाई देते है ओर तत्काल ही अपने-आप मिट जाति दै उसी प्रकार जीव की 
स्थिति है । . (४) परलोक में रहने वाला कोई नहीं है । अतः परलोक है ही नहीं । 
(१०) मरण हौ मोक्ष है । (११) स्वर्गे का सुख धरतो के प्रलापञन्य मुख से भिन्न नदीं है । 
इसलिए स्वगं या सुख को देने वाले तीनों वेद वस्तुतः प्रतो का ही प्रलाप है ।.(१२) 
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अर्थ ओर काम, ये दोनों ही पुरुषार्थं है । (१३) राजनीति ही एकमात्र विद्या है \ इसी 
मे कषिशास्त भी शामिल है । (१४) प्रत्यक्ष ही एकमाते प्रमाण है । (१५) साघारण 
लोगो के मागं का अनुसरण करना चाहिये । 
चार्वाक 

भारतीय दशन के क्षेत मे भौतिकवादी चार्वाक के दश्न का, अपनी नवीनता 
एवं विचित्तता के कारण, अलग स्थान है । चार्वाक" शन्द को लेकर आधुनिक इति- 
दासकारों एवं दशन के विद्वानों मेँ मतभेद है । कुछ विदान्‌ इस शन्द को अभिघधान- 
वाची न मानकर उस विचारधारा का अभिसूचक स्वीकार करते है, जिसको भौतिक- 
वादी दशन कहा नाता है मौर भिसके अनुसार यह संसार खाने-पीने तथा मौज उड़ाने 
(चर्बण) के लिए है । इस दृष्टि से चार्वाक, किसी व्यित विशेष का नाम न होकर 
उस सारे सम्प्रदाय के अनूयायियों के लिए प्रयुक्त हुआ है, जो पुनर्जन्म ओर देवतावाद 
कं विरोधी ये । 

इस विचारधारा के अनुसार, जैसा कि आगे विस्तार से कहा जायगा, यह 
जीवन त्याग, तपस्या ओर कष्ट के लिए नहीं है; बल्कि मौज, आनन्द तथा सुखभोम 
के लिए है । इस दशंन का यह्‌ म॑तव्य रहा है कि प्रत्येक व्यक्ति को स्वयमेव सत्य की 
खोज करनी चाहिए गौर स्वयमेव अपना मागं बनाना चाहिए । इस . विचारधारा के 
विरोधी लोगों ने "चार्वाक" शब्द को उसके अनुयायियों के लिए "गाली" तथा अपमान 
के अर्थ मे प्रयुक्त किया है । . 

छ विदानो का मत है कि "महाभारतः मे ्वाणत चार्वाक नामक ऋषि द्वारा 
भवतित होने के कारण उसके दर्शन का नाम “चार्वाक दर्शन" पड़ा । = 

इसके अतिरिक्त एक मत यह भी टै कि चार्वाक (चारु वाक्‌) उन लोगों के 
लिए कहा गया, जिनकी वाणी सबको मीटी लगती थी । इसीलिए उसकी “लोकाय 
तिक दरशन" भौ कठा गया; क्योकि लोक, गर्थात्‌ जन-सामान्य ने उसको बड़ी ख्चिः से 
अपनाया । . । 
9 इस प्रकार “चार्वाक शब्द को लेकर विद्वानों मेजो विवाद रहादै उसको 
रखते हृए यह स्थिर करना यद्यपि कठिन है कि उनमें कौन-सा अभिमत ठीक है,तथापि 
चार्वाक के नाम से समस्त विचारधारा का नामकरण होना उसकी असामान्यता का 

अवश्य हे । इस सम्बन्ध में रसा ज्ञात होता है कि आचार्थ वृहस्पति के बाद 

भौतिकवाद को लेकर जो गम्भीर चिन्तन हमा उसका संपूरणं श्रेय आचार्य चार्वाक को 
ही उपलब्ध है । न्याय, साख्य भौर वैशेषिक आदि दर्शनों की जो स्थिति रही है, चार्वाक 
दशन, स्वरूप जौर विकासक्रम की दृष्टि से, उनकी अपेक्षा भिन्न है । उक्त दर्शनों की 
भाति चार्वाक दर्शन दीर्घकालीन साधना के बाद अनेक आचार्यो की देन न होकर 
एकमात चार्वाक की देन है । इसलिए चार्वाक को एक समस्त दार्शनिक विचारधारा 
केरूपमें अभिहित किया ही जाना चाहिए । इसके अतिरिक्त निश्चित हीं एक 
व्यक्तिविशेष के रूपं मे भी उनका अस्तित्व था । | 1, 
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` जाचार्यं बृहस्पति ओर चार्वाक "महाभारत (५०० ई० पूर्व) के पहले हए । 
` परवतो विचारक ॑ 


| 

आचार्यं वृहस्पति दारा -प्रवात्तित ओर आचार्य चावकि हारा पल्लवित जिम 
भोतिकवादी या नास्तिक विचारधारा का ऊपर उल्लेख किया गया टै उसने ५०० ई० 

पूर्व तक जन-सामान्य के वीच अपनी स्वतत प्रतिष्ठा प्राप्त करली थी ओर उसके 

कारण तत्कालीन समाज में जो क्रांति हुई उसके फलस्वरूप सारा समाज दो विरोधी | 

विचारों को लेकर दो दलों में व॑ं गया । | 

आचार्य चावक्ति कौ विचारधारा को व्यापक समर्थन प्रात हआ ओर प्रख्यात | 

विद्वानों एवं तत्वेत्ताओं ने उसकी मौलिकता का प्रतिपादन किया । इस मत के कुछ | 

विचारकों के नाम राहुल जी की खोज के अनुसार इस प्रकार है: | 





१ अजित केणकम्बल ह भोतिकवादी 

२ मक्वलिं गोशालः भोतिकवादी 

३ प्रकर द्ध कात्यायन ` : नित्यतावादी 

४ संजय बेलद्िपुत अनिश्चिततावादी 
५ पूणं काश्यप : नित्यतावादी 

६ वधंमान महावीर अनिर्चिततावार्द 
७ गोतम बुद्ध < अनात्मवादी 


भौतिकवाद, नित्यतावाद, अनिर्चिततावाद ओर अनात्मवाद, इन सभी सिद्धांतों 
के मूलम एक ही स्वर मुखरित है । वहहै आस्तिकवाद के विरुद्ध नास्तिकवाद को 
प्रतिष्ठा करना । उक्त विचारकों पर विरोधी लोगों ने यह्‌ आरोप लगाया कि उन्होने 
पाप-पुण्य, श्ठ-सच, चोरी-व्यभिचार आदि को कर्तव्यो की श्रेणी मे रखकर उनके 
` उपभोग पर वल दिया । इस प्रकार उन्होने समाज में अनेतिकता का प्रचार करके ॥ 
` उसको वे पतन कीओर ले गये। इसके विरोध में भौतिक्वादी विचारकों ने एेसी 
युक्तया प्रस्तुत कीं जिनमे क्रठ को श्रूठ ओर सच को सच प्रमाणित किया-गया । इसी 
को जीवन के व्यावहारिक दृष्टिकोण की वास्तविकता स्वीकार किया गया । 
यद्यपि बहुसंख्यक आस्तिक विचारकों ने चार्वाक ओर उसके अनुयायी तत्त्वज्ञो 
का उचित तथा अनुचित, दोनों तरह से खण्डन किया ओौर ई्यावश चार्वाक दर्शन 
का जड़ से उन्मूलन करने के लिए निरन्तर यत्न किया, तथापि रूढ्यों ओौर कुण्ठाओों 
५ से विमुक्त चार्वाक दर्शन का अस्तित्व आज भी बना हुआ है । 
चार्वाक मत (लोकायतिक दर्शन) | 
कौटिल्य के -अर्थशास्तर' (१।२।६) मे लोक की उपकारक आन्वीक्षिकी .विद्या 
के संबधमेंकहागयाहैकि वह व्यसन में, आपत्ति मे, क्षोभ तथा शोक उत्पन्न करने 
वाली दशा मे, अभ्युदय मे, अतिहर्षं तथा. उदढतता उन्न करने वाली अवस्था में 
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मनघ्य की वुद्धि को स्थिर करती टै, तथा प्रज्ञाको ओर वाणी को,शरद्‌ ऋतु के जल 
की भांति निमंन एवं उज्ज्वल करती ट्‌ । 

इस आन्वीक्षिकी विद्या के अन्तगंत कीरिल्य ने सांख्य, योग॒ ओर लोकायत, 
अर्थात्‌ चार्वाक मत क।रखाहं। जिस मतम लोक दृश्य ही, अर्थात्‌ इन्द्रियगोखर 
विषय ही मुख्य या सव कुठ है उसको. “लोकायत' कते हँ । चार्वाक मत से द्रष्टा 
(ईक्षिता, चतन, आत्मा) ही मुख्य (सव कुष्ठ) दु; ओर दश्यमान यह इन्द्रियलोक इसके 
अधीन या इसका रचा हुआ है । 

यही चार्वाक मत या लोकायतिक दशणेन कासार ट । 


चार्वाक शन की तत्तव मीमांसा 
खार तस्व | 


आचार्य चार्वाक मूलतः प्रत्यक्षवादी विचारक थ । उनके अनुसार स॒ष्टिके 
निर्माण मं चार प्रकार के तत्त्वों का हाथ रहा दै, जिनके नाम हैँ : पृथिवी, जल, तेज 
ओर वायु । पांचवे आकाश तत्व की उन्होने आवश्यकता ही नहीं समन्नी । इस तस्व- 
चतुष्टय से ही देह की उत्पत्ति ओर उसमें चैतन्य का समावेश हु है । जव देह नष्ट 
हो जाती दै तो चैतन्य भी नष्ट हो जाता इ। इस्रलिए उनके मत से चैतम्यविशिष्ट 
देह ही आत्मा दं । देहातिरिक्त आत्मा का कोई अस्तित्व नहीं । यदी उनका देहात्म- 
वाद है । 
प्रत्यक्ष हो एक प्रमाण है 

चार्वाक दर्णन सें प्रत्यक्ष कोरी एकमास प्रमाण माना गया टै (ष्रस्कक्षणेव 
रमाणम्‌) । पृथिवी, जल, तेज ओौर वायु, इन चार तस्वा का जान त्यक ब्रमाणसे 
ह्वी भ्राप्त किया जा सकता ड! इ प्रमाण से वस्तुओं की स्थिति कोदो भकार से 
प्रत्यक्ष किया जा सकता दै : (१) वाष्य वस्तुओं क प्रत्यक्ष ढारा ओर (२) आन्तरिक. 
इन्द्रियों के प्रत्यक्ष (मानस प्रत्यक्ष) द्वारा । 


अनुभान प्रमाण महो ह 

चार्वाक दर्शन मं अनुमान प्रमाण के विरोध या खण्डन में जो मापत्तियां प्रकट 
को गयी ह उनका निरूपण इस प्रकार टै । 

१. ग्याप्ति फा अमाव : न्याय दर्शन का अनुमान प्रमाण ग्याप्तिञ्चान षर 
निर्भर है! चार्वाक का कथन ढै कि जव तक किसी वस्तु को प्रस्यक्ष नदीं देखा जाता 
तव तक उसके संबंध मे कोई धारणा बनानी कल्पनाभाल है । कुछ अग्नयो को देखकर 
यह धारणा बना लना कि “जर्हा-जहा आग है वदाँ-बहां धुमा है' उचित नदी; 
जब तक संसार भर की अग्नियों को अपनी आशो से नहीं देखा जाता तब तक अनु- 
भान का सिदढान्त बनता ही नहीं है । अनुमानज्ञान न तो मान्तरिक प्रत्यक से सम्भव है 
अर न वाह्य प्रत्यक्ष सेहै। 

२. का-कारणं कां अभाव : वार्वाक का कहना है कि कार्य-कारण-भाव-संवंछ 
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से जो अनुमान को सार्थकता वतायी जापी दै वह्‌ भी सार््रकालिक नहीं है, क्योकि कहौं 
पर दो वस्तुं को एक साथ देखकर उनमें कार्य-कारण-संबंध की स्थापना तव तक 
नहीं की जा सकती दै, जव तक उन दोनों के साथ रहने वाली सभी अवस्थाओं का 
हमे प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं हो जाता । आग के साथ धुआं देखकर उनमें कार्य-कारण-संवधर 
स्थापित करने मे कभी-कभी गलती भी हो जाती दै; क्योकि गीलो लकड़ी, जो उपाधिं 
दे ओर जिसके कारण धुर्भाँ होता है, उसकी उपेक्षा कर दी जाती है । इसलिए सभी 


वस्तुओं के कायं-कारण-संवंध बताने के लिए उनकी उपाधियों का ज्ञान ह्‌नाभी 
आवश्यक हे; ओर सभी उपाधियों का प्रत्यक्ष होना संभव नहीं है । इसलिए अनुमान 


के द्वारा दो वस्तुओं के कायं-कारण-संबंध को प्रामाणिक नहीं माना जा सकता है । 


शब्द प्रमाण नहीं हं 

| चार्वाक दशंन मे णन्द को भी अप्रमाणिक माना गया है । वहां कहा गया है 
कि विश्वसनीय व्यनितियों के हारा कहे गयेवे ही शब्द प्रमाण रहै, जो प्रत्यक्ष देखे जा 
सकते हैँ । वेदो को प्रमाण नदीं माना जा सकता है, क्योकि उनका प्रत्यक्ष नदीं होता । 
ब्राह्मणग्थो के धूर्त पुरोहितो की अपनी स्वार्थसिद्धि के लिए वेदों को प्रमाण मानने की 
श्रूटी कल्पना केवल प्रलापमाल है । एक विश्वस्त व्यक्ति के वाक्यों को प्रमाण मानने से 
अनुमान दारा सभी विश्वस्त व्यक्तियों के वाक्यों को प्रमाण मानने की बात भी युक्त 
नहीं है, क्योकि जव अनुमान प्रमाण है ही नहीं तब उसके आधार पर शब्द को प्रमाण 
कैसे माना जा सकता है ? चार्वाक के मत से परलोक का भय मानकर यज्ञो का अनुष्ठान 


करना सव व्यर्थ है । जिन वेदों आदि मे ये बातें लिखी है बे उन धरतो एवं स्वार्थियों कौ 


रचनाएं है, जिन्दोने लोगों से धनोपाजंन के लिए उनको अपना एक जरिया बनाया । 
सुखवाद । 

नैतिक दृष्टि से चार्वाक सुखवादी दाशंनिक थे । यद्यपि जीवन के साथ दुःख का 
टूट संबंध है, तथापि जीवन का लक्ष्य सुखोपभोग ही टै । चार्वाक का कहना है कि 

दुःख की कल्पना करके तथा दुःख के आगे आ जाने से सुख को नहीं त्यागा जा सकता 

टै । उदाहरण के लिए मछली को खाते समय काटा भी साय रहता ठै; किन्तु मछली 

खाते समय काटि को निकाल दिया जाता दै । इस आधार पर दुःखको दुर कियाजा 
सकता है; किन्तु उसके भय से सुख को त्यागा नहीं जा सक्ता है । यथा मृग के भय से 

किसी को चेती न करते हृए नहीं देखा गया, अथवा कल मोर मिलेगा" इस आशा से 

कोई भी हाथ आया कबरूतर नदीं छोड देत्रा । (वरमद्य कपोतो न शवो मधूरः) । हाथ 
आये धन को छोडना मूर्खता के सिवा कु नहीं । परलोक को सुख समञ्चकर इस लोक 

के मुख को त्यागने वाले मनुष्य चार्वाक कौ दृष्टि में गये-गुजरे ओर कल्पना के क्ले मे 

छ्ललने वाले है । जिस धर्म से दुःख अधिक ओर मुख कम मिले उसको तिलांजलि । 


स्वर्ग : परलोक : मोक्ष 
आचार्यं चार्वाक देह को ही आत्मा मानते है । स्त्री, पुल, धन-संपत्ति आदि से 
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७२ भारतीय वणन 


जो सुख होता है वही स्वगं है लोक मे प्रसिद्ध राजा ठी परमेश्वर है । देह का नाश 
हो जाना ही मोक्ष हे । परलोक में होने वाला न तो स्वर्गं है, न मोक्ष ओर न परलोक 
मे जाने वाला आत्मा ही है । वर्णाश्रम व्यवस्था अपने-अपने कर्मानुसार है । जन्मान्तर 
के लिए उनके फलाफल की उपयोगिता नहीं है । यज्ञानुष्ठान ओर भस्मावलेपन 


पाखण्डी तथा पौरुषहीन लोगों की आजीविका के साधन ह । उनमें कोई तत्त्व तथा ¦ 


सत्य नहीं है । यदि यज्ञ मे वध किया हुमा पशु स्वगं को जाता है तो यजमान अपने 
पिता या पुत-त्ती आदि का क्यों नहीं बलिदान करता ? 
जो प्रत्यक्ष है वही सत्य हं । परलोक ओर मक्ष सब मन की कमजोरिर्या है । 
मरण ही मोक्ष है (मरणमेव मोक्षः) । आत्मा का शरीर से अलग होना संभव नहीं 
दे । वह तो शरीर से तभी अलग होता है, जव शरीर नष्ट हो जाता है। आत्मा का 
धमं चैतन्य है ओर वहु चैतन्य रीर में ही दै । शरीर के विना चैतन्य अन्यत्र नहीं 
रह सकता । लोक मे स्थुलत््व, कृष्णत्व, धर्म शरीरः के ही माने जाते हैँ । उसी को 
र्म" कहा जाता है । वही शरीर “आत्मा' है । इसी को “शरीरात्मवादः कहा गया है । 
इसी प्रकार दुःख भी शरीर के साय बंधा हुमा है । दुः से ्ुटकारा तभी ह सकता 
है, जव शरीर नष्ट हो जाय । वही मक्ष है। जीवित रहकर दुःख से मुक्त होना 
संभव ही नहीं है । | . 
अर्थं ओर काम ही परम पुरुषार्थ है । अर्थ ओर कामप्रधान इस चार्वाक दर्शन 
का अपर नाम लोकायत है । लोक, अर्थात्‌ जन-समुदाय, मे आयत, अर्थात्‌ कैला 
हुआ । चावकि के अनुयायियों ने नास्तिक - दर्शन को इसलिए लोकायत नाम दिया, 
क्योकि उसका. प्रचार-प्रसार समस्त समाज में था। | । 
चार्वाक दर्शन की जेन-बोद्धों से भिन्नता | 
नास्तिक दशंनों मे गिने जाने वाले बौदधों के माध्यमिक, योगाचार, सौलान्तिक 
ओर वैभाषिक संप्रदायो तथा जैनों के महंत दर्शन पर यद्यपि वृहस्पति तथा चार्वाक 
की मान्यताओं कौ छाप अंकित है, तथापि उनका विकास कुछ दूसरे ही रूप में हुम । 
जैनों ओर बौद्धो के समय तक चार्वाक की स्थापनां स्पष्ट रूप से प्रकाशमे आ चुकी 
थीं ओर समाज तथा विचारक वर्गं पर उसकी प्रतिक्रियाओं का प्रभाव सुविदित हो 
चका था । जेनों ओर बौद्धो को विश्वास हो गया था क्रि अपने-अपने धर्मो को यदि 
समाज में प्रचारित करना है तो उनके प्रतिपादन एवं प्रवचन की प्रणाली चार्वक से 
भिन्न होनी चाहिए । यह तथ्य उनके सामने स्पष्ट रूप से विद्यमान था किं चार्वाक के 
दर्शन को जितना स्थायी ओर व्यापक होना चाहिए “था, वह नहो सका । यही 
कारण था कि अनेक स्थानों पर मूल तत्त्वों के संबंध में एकमत होने परर भी जैन- 
बौद्धो ने अपना विकास दूसरी ही दृष्टि से किया । 
चार्वाक दशन को अन्तिम स्थिति ` 
सभी नास्तिक विचारकों का पहला एवं प्रमुख उद्य यह था कि दर्शनणास्तर को 
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सर्वसाधारण के लिए सुगम बनाया जाय । इस ध्येय से उनकी ष्टि लोकानुरजन एवं 
लोकविष्वासों पर केन्द्रित रही 1 कन्तु उसका प्रभाव अनुक्रूल सिद्धः न हुआ । भारत 
की धरमभ्रवण एवं वेदविश्वासी जन-भावनाओं को नास्तिक दर्शन की वे युकतियां 
अधिक समय तक प्रभावित नहीं कर सकीं । 
फिर भौ चार्वाक को यह अननुटी खोज भारतीय दर्शन के इतिहास मे अपनी 
विशेषता रखती है । आत्मा, पुनर्जन्म, परलोक ओर प्रमाण मीमांसा के संबंध में 
चा्वकि ने जो कु कहा, यद्यपि उसका व्यापक रूप से विरोध हुआ; फिर भी भारतीय 
तथा विश्व के विचारकों के समक्ष उसने जो मान्यताएं स्थिर कींओर जीवन कीं 
प्रत्यक्ष वास्तविकताओं का जिस मौलिक ढंग से विष्लेषण किया, वह्‌ अपनी नवीनता 
के कारण आज भी समादरणीय है । | 
` आचायं वृहस्पति ओौर आचार्यं चार्वाक से लेकर अव तक भौतिकवादी विचार- 
धाराकाजो विकास हुमा उसका सार "जडवाद' के सिद्धांत पर आधारित है । 
जड़वाद ओौर अनीश्वरवाद, भौतिकवाद दर्शन के दो विलक्षण सिद्धांत हैँ । 
| १. जडवाद 
उदस्य ` 
जिराको यथार्थवादी मौर भौतिकवादी ष्टि से जडवाद' कहा गया है उसको 
आधुनिक विद्वानु वैज्ञानिक भौतिकवाद" के नाम से कहना उपयुक्त समञ्चते है । 
चार्वाक के अनुसार, देखना ही विश्वास करना है" । इस आधार प्र जडवस्तु 
ठी वि्वसनीय है, क्योकि वह देखी जा सकती है । आत्मा, ईश्वर, पुनर्जन्म, परलोक, 
भविष्य, स्वगं, नरक आदि आस्तिकं दशंनों के जितने भी तत्त्व हैँ वे दिखायी नहीं 
देते । मतः वे विश्वासयोग्य नहीं ह; ओर इसीलिए उनके प्रति जिज्ञासा का होना 
कपोलकल्पना, प्रलाप तथा मूखंता के सिवा कुछ नहीं है । पृथ्वी, जल, तेज ओर वायु, 
जड्वस्तु केये दही चार निर्णायक तत्त्व हैँ। इसी को जडवाद की मूल सामग्री कहा 
गया हे । | 
५ पुरातन का सम्यक्‌ विश्लेषण करके आधुनिक दृष्टि से एक संक्षि, किन्तु 
सारग्भित पुस्तकं श्री लक्ष्मण शास्ती जोशी ने करई वर्ष पूर्वं मराठी मे लिखो थी, 
जिसका हिन्दी अनुवाद भी संप्रति उपलब्ध है । श्री शास्ती जो वैज्ञानिक भौतिकवाद 
के प्रकाण्ड विद्वान्‌ हैँ ओर उन्होने ही जड्वाद तथा अनीश्वरवाद पर पहले-पहल इतना 
सहज एवं प्रतय॒त्पन्न दृष्टि से विचार क्रिया है । ौ 
सामान्य रूप से जडवाद वह तत्त्व ज्ञान हे, जिसमें जगत्‌ ओर समाज, दोनों से 
संबंधित तत्त्वो पर नयी दृष्टि से विचार किया गया है । तत्त्वज्ञान का आशय है जीवन 
ओर जगत्‌ की वास्तविकता का निश्चय हो जाना। प्रमाणोंके हारा भली-भांति 
परख करने के बाद जो वस्तु अबाधित ूपसि सिद्ध होती है वही तत्तव है उसी को 
“परमार्थ' कहा गया है । जड़वादी तत्त्ववेत्ताओं ने इसी "परमार्थ के सही स्वरूप को 
लोक के सम्मुख प्रकाशित किया है । र, 

















श्व भारतीय -क्यम 


"जडः का आशय 


संवेदनारहित तथा ज्ञान-रूप हीन-पदार्थं द "जड" दै । उसका प्रतियोगी शन्द 
है "चेतनः, जिसमे संवेदन ओर्‌ काल निहित रहता है ! शास्त्री जी के शन्दो मं “उस 


पदार्थ को जड्वस्तु कहते है, जो (१) किसीज्ञाता की अनुश्रूति मेन रहता 


दुभा भी स्वतंत्र खूप से रहता दै; (२) जिसे स्ववं किसी प्रकार कौ अनुभूति नदीं 
होती; जीर (३) जौ स्वयं ज्ञानरूप अथवा चैतन्यरूप नहीं होता ।** उदाहरण के लिष 
अनन्त्रकाल से खान मे षडा हुआ वह्‌ हीरा, जिसको न तो स्वयं किसी प्रकार की अन्‌- 
भूति है; जो न किसी दूसरे की अनुभूति का विषय्र ह ओर न स्वयं चैतन्यरूप दै । 


जड़ मोर चेतन का सम्बन्ध 


जडवादी तत्त्ववेत्ताओं का मत ट कि प्रत्येक वस्तु जव बेतनावस्था या जीविठा- .. 


वस्था मे आती है, उससे पूर्वं वह अचेतनावस्था या अजीवावस्था में रहती ई । प्रत्येक 
पदार्थ की पहली स्थिति जड ओर दूसरी चेनन हआ करती है । षदार्थ का यह्‌ केतन 
रूप, उसके निसं जडरूप का ही परिणाम ट । इसलिए मूलतः जो पदार्थ जड होता ह 
वहो चेतन या जीव वनता हे । 

जो चेतन वस्तु दह वह्‌ ज्ञानयक्त, वुद्धियक्त ओर अनुभूतियक्त हं । स दृष्टि 
से, वर्तमान चेतनसृष्टि मे मनष्य सव से वडा किन्तु न तो उसको णाए्वत कटा 
जासकताहै भौर न सर्वव्यापी दटी। वहतो इस सीमित देण-काल से परिवेष्टित, 
नश्वर एवं एकदेशीय टै; क्योकि उसका निर्माण हौ एसे तत्वों से हुमा ह । 

पशु, पक्षी भौर मन॒ष्य आदि चितन' सृष्टि मं आते है ओर वनस्पति तथा 
‰ःख रूप वस्तुए “जीव' सृष्टि के अन्तर्गत आती हँ । जीव उसको कटते ह, जो गति- 
शील दै, उत्सर्गं करने वाला ह भौर अपनी जेसी दूसरी वस्तुओं को जन्म देने वाला है । 
बेह हौ मात्मा हं 

किसी जीवपिष्ड या चेतनपिण्ड का परीक्षण करने षर यह निष्कर्षं निकाला 
गया ह कि उसका निर्माण विभिन्न जड द्रव्योंके भेल से हुआ है । इन जड द्रव्यो के 
भल से ही अनेक प्रकार की “संस्थाओं का निर्माण हृ है। कार्य करने वाली इन 
संस्थाओं" मे मन भी एक है। वही मन णरीर ओर आत्मा, दोनों द! शरीर ओर 
आत्मा वस्तुतः दा नहीं है; क्योकि जिसे हम जीव शक्ति या आत्मा गक्रिति कटृते हँ 
चह शरीर से मलग नहीं है । 

जड्वादी विचारकों का सिद्धान्त टै कि शरीर के पैदाः होने से पद्िले ओर 
शरोर के नष्ट होने के वाद आत्मा भी नष्ट हो जाता है । इसलिए जव कि शरीर के 
नष्ट हो जाने पर प्राण तथा आत्मा भी विनष्ट हो जाते हैँ तव पुनर्जन्म का सिद्धांत 
बनता ही नहीं है। “मृत्यु के बाद, कर्मके अनसार जीवात्मा, विविध योनियोंमें 


जन्म लेता है; अथवा धर्म-कर्म के कारण स्वर्ग मे जाता है ओर पापाचार के कारणः 


नरक मं जाता है, ये सब कल्पनाएं मिथ्या हैं । 
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ज्ञान ओर मस्तिष्क संवधौ विकास कीजो बातें प्रत्यक्ष देखनेमे आतादहैवे 
सभी शरीर के विकास पर निभर र। शरीर का जितना दही कम विकास होगा, जन 
भो उतनी ही कम मात्रा मे विकसित होगा । संपूणं मनोवृत्तियां ज्ञानेन्द्रिय पर निमर 
हैँ । इन ज्ञानेन्द्रियो के विकसित हुए विना अन्तर्नान तथा अआतत्मा के विकास का मागं 
सीमित्त ही ठे ! इसलिए णरीर से भिन्न कोई्‌.जआत्मा या मन नहीं । 

देहात्मभाव के संवंध मं आचार्य शंकर ने शांकरभाप्य' की प्रस्तावना मं जर 
सन्मवयसू्-भाष्य' के अतम कदी द कि "देह्‌ ही उत्मा है" यह प्रतीति समस्त जाव- 
व्यापारों कं मूल में कार्य करती ट । उनका त) य्ह तक कट्ना है कि आत्मा को द 
से भिन्न मानने वाले तत्त्ववेत्ता भी व्यावहारिक दृष्टि से स्वयं देहात्मवादी होते टै । 

किन्तु जैसा फि देखने मे आता है, आचार्य चार्वाक को छोडकर सभी भारतीय 
तत्त्ववेत्ताओं ने यही स्वीकार एवं सिद्ध किया टै क्रि आत्मा, देह से अलग है } किन्न 
चार्वाक का कटना है कि देह, आत्मा से भिन्न नहीं है । जीवशास्तर जीर मानसशास्त्र 
स गंभीर प्रषन को बहुत कुछ हद तक हल भी कर चुके हँ ओर "वह्‌ दिन दूर नहीं 
जव भारत मे भी भौतिकवादी तत्त्ववेत्ताओों की ओर से देहात्मभाव का पूर्णतया समर्थन 
एवं स्पष्टीकरण हः जायगा ॥' 
रव्य का स्वसर्प ओर स्वभाव 


जिस एक वस्तु से दूसरी वस्तु बनती या उत्पन्न होती है ओौर जिसके गुण-धमं 
होते है उसी को “द्रव्य' कहते हँ । यह समस्त जगत्‌ द्रव्य ओर गुणों का ही पिण्ड है । 
ये भौतिक द्रव्य अनेक रूप-रंग ओर गंध के होते है । उनमें यह अनेकता किसी के हारा 
निर्मित न होकर, स्वाभाविक दै। इसी को द्रव्यो का स्वरूप कहा गया दै 1 संख्या, 
परिणाम ओर कार्य-कारण-भाव उसके अंग हैँ । उनका निर्माण नहीं किया जा सकता 
तथा उनको थोपा नहीं जा सकता । बल्कि उनमें प्रकृत रूप से वर्तमान रहने के कारण 


उनको षहचाना जाता दै, गिना जाता है तथा उनमें संबंध जोडा जा सकता है \ 

एक कशल इःषक बीज के कार्य-कारण-भाव को पहचानता है । इसी प्रकार 
एक वैद्य रोगनाश के कार्य-कारण-भाव को जानता है । किन्तु कृषक गौर वैद्य दोनों 
बीज ओर रोगनाश के कार्य-कारण-भाव को उत्पन्न नहीं करते । “इसलिए यह्‌ .सिद्ध 
होता है कि प्रत्येक व्यवस्थापक किसी वस्तु के स्वभाव में प्रकृत रूप से विद्यमान 
व्यवस्था को पहचानकर उस वस्तु का उपयोग करता है । वह्‌ व्यवस्था (स्वभाव) कमे 
उत्पन्न नही करता दै ।' 
विर्व परिषर्खनशोल है | 

 प्ररयेक मनुष्य के सामने वस्तुओं के परिवत न के स्वरूप नित्य ही प्रकट होते 
रहते है । इतिहास हमे बताता है किं हस पृथ्वी पर पहले न तो कोर प्राणी था मौरन 
अनप्रतिया ही । ये सव कु बौद मे पैदा हूए । मनुष्य के उत्पन्न हे। जाने से इसः 
विष्व, मे अनेक परिवत्त न हए । उसने न केवल वनस्पतियों ओर जानवरों की षी 
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दिर मं बल्कि समाज में भी अनेक परिवत्तन उपस्थित किये । इसलिए विश्व परिवत्त न 
गोल हं ओर उसकी इस वास्तविकता का प्रमाण ज्योतिषशास्त प्रस्तुत करता है । 

: वस्तु को इसी परिवत्तनशीलता का ही परिणाम हे कि न उसका सर्वथा 
विनाग होता है ओौर न सर्वथा अभाव ही । हम देखते हँ कि प्रत्येक सद्वस्तु के स्थान 
पर दूसरी सद्वस्तु निमित होकर अपने अस्तित्व की कड़ी को जोड रहती है । उदाहरण 
के लिए रुई से कपडा तैयार होता दै ओर मिट्टी से घडा वनता है । यह कपड़ा ओौर 
य षड़ा परिवत्त न कं परिणाम ह । | 

इस परिवत्तन के ही कारण विश्व का चक्र चल रहा है । यंत का एक पहिया 
श्ना कर दूसरा स्वयं ही धूमने लगता दै । अणुरूप द्रव्यो से निर्मित इस जगत्‌ के 
अयुज के आपस मे मिलने ओर उनके एक-दूसरे से जलग हो जाने से ही गति का 
आरभ होता है । यही गति, अर्थातु परिवत्तन प्रत्येक वस्तु का स्वाभाविक धमं ह । 
उसो स्वाभाविक धर्म के कारण दूसरा पहिया स्वतः ही धूमने लगता दै । 

इस परिवत्तन का इतिहास कव से आरंभ हया, इसका कोई तर्कसंगत उत्तर 
किसी भी दर्शन मे नहीं है । | । 
। अज्ञान के कारण, अर्यात्‌ घटनाओं के कार्य-कारण-भाव की गुरुता के कारण, 
रवताओं को गढ़ा गया है, उनकी कल्यनाएं की गयीं । यह्‌ वर्षा, यह वायु, यह ग्रहण, 
पे काश आर यह्‌ जंघकार वास्तव में कया है, इन सव का समुचित ओर प्रतयक्षरूप 
ऽ सही सिद्ध होने वाला उत्तर विज्ञान ने दियां है । 

अतः इस संवध मे भौतिक्वादी भारतीय विचारकों के निष्कर्षो की अव 
महसा अवहेलना नहीं की जा सकती है । 

| २. अनीश्वरवाद 

वैज्ञानिक भौतिकवाद के “जडवाद' को समञ्च लेने के बाद अनीश्वरवाद का 
सिद्धान्त स्वतः ही स्पष्ट हो जाता है । जड्वाद गौर अनीर्वरवाद, वस्तुतः एक ही 
सिद्धान्त के दो पहलू है ।.उनमे यदि भिन्नता दै तो केवल इतनी [ही कि जडवाद एक 
मण्डनात्मक पद्धति है गौर अनीश्वरवाद खण्डनात्मक । जडवाद की बुद्धिसंगत विचार- 
धारा को समन्ञ लेने के बाद ईश्वर नाम का अतिरिक्त वस्तु को जानने के लिए कोई 
उत्कण्ठा ही नहीं रह जाती है । | 
कायं कारण भाव से सृष्टि का संचालन 

जैसा कि आस्तित्व दर्शनों का अभिमत दहै कि सष्टिकी उत्पत्ति, स्थिति ओर 
लय में ईश्वर का हाथ है, जड्वाद इसको नहीं मानता & । जड्वाद हमें यह व्रताता है 
कि खष्टि के उक्त सारे कार्यव्यापारौं में ईश्वर काक)ई हाय नहीं दहै। वेतो 
स्वभावसिद्ध ,है ओर उनका संचालन कार्य-कारण-भाव से होता है । 0१. 

भौतिकवादी विचारधारा के अनुसार यह धारणा ही निरर्थक है कि ईश््रर इस 
जयत्‌ का मूलभूत तत्त्व है । सारे धर्मग्रंथ इस मंतव्य को एकमत से ` स्वीकार करते है 
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कि ईश्वर ही जगत्‌ कौ उत्पत्ति, स्थिति ओर लय का कारण है । वह्‌ अनन्त है, सर्वज्ञ 
दै, चिन्मय है जौर नित्य है । इन सारी हष्ट-अदष्ट वस्तुओं का अस्तित्व ईश्वर के 
अस्तित्व पर निर्भर है 1 ईश्वर के उक्त विशेषणो में से यदि “चिन्मयः (ज्ञानमद्) 
विशेषण ही हटा दिया जाय तो आध्यात्मिकवाद ओर भौतिकवाद का कुछ अंशो में 
समज्ञोता हो सकता टै । एेसा मानने से फिर जड़ ओौर जगत्‌ मं कई अन्तर नहीं रह 
जात। । 

ईश्वर के अस्तित्व के प्रमाण ओौर उनका खण्डन 


धरम॑ग्रन्यों ओर आस्तिक दर्शनों मे ईश्वर की सर्वशव्तिमत्ता के संबंध में अनेक 
प्रकार के तकं ओर प्रमाण प्रस्तुत क्यि गये है । उन तकौ ओर प्रमाणो के खण्डनार्थ 
अनीश्वरवादी विचारकों ने जो युक्तियां प्रस्तुत की द उनकी संक्षिप्त रूपरेखा इस 
प्रकार है: | 

(१) छ तत्त्ववेत्ता एेसे हुए है, जिनका कथन है कि इस जगत्‌ की रचना 


*जिस अत्यन्त बुद्धिमन्त शक्ति के द्वारा हई दै वही ईश्वर है । यदि वह॒ ईश्वर न होता 


तो सृष्टि की जिस व्यवस्था को हम देख रहे हैँ वह न दिखायी देती । 


इस सिद्धात के उत्तर में अनीश्वरवादी विचारकों का कहना है कि सृष्टिकी 
समस्त प्रक्रिया के लिए बुद्धि कौ आवश्यकता है ही नहीं । उदाहरण के लिए जीव- 
पिण्डों के भीतर न जाने कितने एसे व्यापार है, जो व्यवस्थित रूप से स्वयं ही चालित 
होते रहते हं । उनको संचालित करने के लिए वुद्धि की कोई अपेक्षा नहीं है । यह जो 
व्यवस्था ओर नियमबद्धता दिखायी दे रही है वह स्वाभाविक एवं प्रकृत है; किसी के 
दवारा नहीं की गयी है । 

(२) कुछ तत्त्ववेत्ताओों ने ईश्वर के अस्तित्व के संबंध में प्रमाण प्रस्तुत किया 
है कि यह जो विश्व के अणु-अणु मे गति दिखायी दे रही है उसको सबसे पहले जिसने 
संचालित किया वही ईश्वर है । 3 

इसके विरोध मे अनीश्वरवादियों का कहना है किं प्रत्येक वस्तु मे जो गति 
दिखाई दे रही है उसका कारण दूसरी वस्तु है । इसके अतिरिक्त प्रत्येक वस्तु मे गति 
पैदा करने की शक्ति श्रकृत या सनातन रूप मे विद्यमान है । अतः जगत्‌ के लिए 
किसी संचालक तथा प्रेरक की कल्पना करना ही व्यर्थ है । । 

(३) ईश्वरवादी विचारक का एक मन्तव्य यहु भी है किडइससष्टिकी 
भरत्येक वस्तु का कोई-न-कोई हेतु अवश्य है । वह हैतु ईश्वर है । जगत्‌ के इद संपूर्ण 
का्य-व्यापार के मूल में वही हेतु (ईश्वर) निहित है । 

किन्तु भौतिकवादियों की दृष्टि मे यह हेतु अंतःकरण का एक धर्म विज्ञेष हे । 
हु का ओशय है उदेश्य या इच्छा । यदि ईश्वर की इच्छा है तो स्वीकार करना 
पड़ेगा किं वह॒ भी अपूर्णं है; अतएव अनीश्वरवाद का सिद्धांत उचित है । क्योकि हमें 
यहं भरानना पड़ेगा किं जिस वस्तु के लिए ईश्वर की इच्छा है वह्‌ उसके पास या 
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अधीन नहीं दै। इस दृष्टि से ईश्वर के अस्तित्व पर्‌ विश्वास नहीं क्रियाजा 
सक्ता दै । 

(४) चौथा ईश्वरवादी मत हे कि प्रत्येकं ज्ञेय वस्तु का अस्तित्व जाता के 
~न 2! ““सारे जीव जिस समय विष्व का अनभव नीं करते उम समय जो विश्व 

जनभव करता है ओर जिसके अनुभव पर विश्व को म्थिति निभर रहती रै, वदी 
वृरूफत्तम या परमेश्वर हे । 

इस संवंध में अनीश्वरवादियो का कहना है कि ज्ञानी ता वस्तु पर आशित 
ट \ चह वस्तु सत्य है, जिसको कोई नहीं जानता; किन्तु वह॒ फिर भी बनी रहती हैँ 
प्रत्येक वस्तु का अस्तित्व दूसरे की जानकारा पर अवलंवित है । एेसा कहने का यह्‌ 
निष्कर्ष निकलता दहै किं वह्‌ वस्तु सत्य नही; वल्कि केवल भासमात तथा काल्पनिक 
हर 1 यह्‌ एक सर््रसंगत सिद्धांत दै कि किसी भी सत्य वस्तु के अस्तित्व के लिए जान- 
कारी (ज्ञातृत्व) की आवश्यकता नहीं टे । उदाहरण के लिए अग्नि के प्रमाणभूत घुजां 
कंन रहने पर यह नहींदेखा गयादटै कि अग्निका अस्तित्व ही समाप्त हो गया । 
इसलिए ज्ञान का कारण वस्तु है; वस्तु का कारण ज्ञान नहीं । 

(५) इस प्रकार ईश्वर के अस्तित्व को सिद्ध करने के लिए ईश्वरसमर्भक 
दिचारक्तों कौ ओर से अनेक तर्कं उपस्थित किये गये हैँ । उदाहरण के लिए इस अजगत्‌ 
मरे अनादिकाल से जो सर्वोपरि सत्ता, जो प्रमादरहित न्यायकर्ता ह वही ईश्वर है । 
उसके विना श्ुद्र-से-शयुद्रतम ओर महानू-से-महत्तम कोई भी कायं सम्पन्न नहीं हो 
नकत । ज्ञान, इच्छा ओर भावना से संपन्न आत्मा ही ईश्वर दै । | 

इसके खण्डन में भौतिकवादी विचारकों का कहना दै कि यदि ज्ञान, इच्छा 
गैर भावना से संपन्न आत्मा ही ईश्वर है तो हमे यह सिद्ध करना पड़ेगा कि जात्मा 
म मर ते कोई एसी भिन्न वस्तु है, जो स्वतंल, विराट्‌ ओर अनन्त ट । तभो हम क्‌ 
स्क्ते हैँ कि विश्व के मूल मे परमात्मा का अस्तित्व विद्यमान हं । सब्य म जीवात्मा 
को तो माना गया है; किन्तु परमात्मा को नहीं । फिर भी सांख्य का जीवात्मा कुछ 
दूसरा ही मागं बताता दं । 

यदि स्वतंत्र रूप से विश्लेषण करने वाले जिज्ञायु को यह विश्वास हो जाय कि 
दढ के भीतर ज्ञाता आत्मा की कल्पना सर्वधा मिथ्या है तो परमात्मा की कल्यना भो 
स्वयमेव मिथ्या जान पड़ेगी । इस देह मे आत्मा नाम की किसी स्वतत्र वस्तु को प्रमा- 
णित करने के लिएन तो कोर अनुभव ही अब तक विश्वसनीय सिद्धो सकाहै ओर 
न कोई तर्कपूरणं प्रमाण की आशा की जा सकती टै । 

अतः आत्मा तथा परमात्मा नाम की कोई वस्तु नहीं है । इसी प्रकार ईश्वर 
या किसी अदृब्ट शक्ति को स्वीकार करना ख-पष्प की भांति निरर्थक है । 
ई्प्वर मोक्ष का प्रदाता नीह? | 

ईश्वरवादी विचारक ने ईश्वर में जिन ज्ञान, इच्छा भौर भावनां का उल्लेख 
करिया है, जडवादियों की दृष्टि से बे अनित्य है । बहा उनको विषय कहा गया है 1 न 
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विषयों से आवद्ध॒ ईश्वर, मनुष्य की आत्मा कौ भांति विषय से बेधा हुआ है । यदि 
ठण्बर भी विषयों से बेधा हुआदैतो यह्‌ कैते संभव दहो सक्तादै किं वह मोक्षका 
प्रदाताया कागणदै। जो स्वयं वेधा हुआ दै वह दुसरे को किस प्रकार मुक्त कर 
सकता दै? 
दसलिण, आदर्ण चरित्र ओर समस्त मानवता को सुमार्भ पर ले जाने वाले 
कणाद, कपिल, चार्वाक, बुद्ध ओर मदावीर आदि तत्त्वज्ञनतो ईश्वर की खोज में 
व्यर्थं भरमे ओौर न उन्होने मोक्ष के लिए ईण्वर्‌ की अपेक्षा समश्ची । उन्होने शुद्ध 
चरण ओर पवित्र कतत्तव्यां पर वल दिया ओर जन-सावारण के वीच रहुकरं 
पने अनुभवो कै आधार पर्‌ यह निष्कषं निकाला कि ईश्वर ओर नोक्ष, मनुष्य के 
-ग्रनितिगत एवं सामाजिक जीवन की उन्नति के लिए बाधक्त दँ । अतः उनके पीछे 
जाना व्यर्थदै । 


जेन दशन 
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उद्भव 


जैन दर्शन को समदने से पूर्वं जेन धर्म कौ एेतिहासिक परम्परा को समञ्जना 
आवश्यक है । उसके विना जैन दर्शन के तात्त्विक पक्ष को नहीं समक्षा जा सकता दै । 
इतिहास-~ग्रन्थों के अनुशीलन से विदित होता है कि जैनों ओौर बौद्धो कौ वास्तविक स्थिति 
दर्शन के विवेचन की दटष्टिसेन होकर धर्म कौ अपूर्व प्रतिष्ठाके कारण दहै । इन दोनों 
धर्म-संग्रदायों मे यद्यपि आगे चलकर दार्शनिक पक्ष पर भी स्वततर रूप से विचार हुआ; 
फिर भी उनका मुख्य उद्‌ श्य एक स्वतंत्र धर्मं की प्रतिष्ठा करना था । | 


ईसा की र्पाचवीं-छटी शताब्दी पूर्वं वैदिक धर्मं के विरोध मे एक महान्‌ क्रान्ति 
का सूत्रपातत हुआ था, जिसके नेता.थे महावीर स्वामी ओर गौतम बुद्ध । इस क्रान्ति 
का मूल उरश्य धा्मिक विरोध था; किन्तु आगे चलकर उसके लक्षण साहित्य के क्षेत 
मे भी प्रकट हए । ब्राह्मण धर्मं॑के विरूढ जैन-बौद्धों को साहित्यिक प्रतिस्पर्धा के 
कारण महानतम कृतियों के निर्माण से भारतीय वाड.मय की एक अघ्रूरी दिशा प्रकाण 
मे आयी । ` भारतीय षड्दर्शन के क्षेत मेँ जो अभ्युन्नति हुई वह इसी क्रांतिका 
परिणाम था । इस दृष्टि से जैन मौर बौद्ध, इन दोनो धर्मो का भारतीय इतिहास भें 
विशिष्ट स्थान है । 
जैन धर्म के दार्शनिक पक्ष पर विचार करनेसे ज्ञात होता है कि वह 
आस्तिक ओर नास्तिक दर्णनों के बीच को एकक्ड़ीटै। इस सत्य को जैन दर्शन 
से आस्तिक दर्शनों ओर नास्तिक दर्शनों की तुलना के प्रसंग में, यथास्थानं स्पष्ट 
किया जायगा । ॐ अतसि | 
¶ 1 भारतीय विचारधारा हमे, आदि काल से ही, दो खों मे विभक्त हई मिलती 
है । पहली विचारधारा परम्परामूलक, ब्राह्मण्य या ब्रह्मवादी रही है, जिसका विकास 
वैदिक साहित्य के वृहत्‌ स्वरूप में प्रकट हुभा । दूसरी विचारधारा पुरुषार्थमूलक, प्रगति- 
शील, श्रामण्य या श्रमणप्रधान रही है, जिसमे आचरण को प्रमुखता दी गयी । ये 
दोनो विचारधाराएं एक-दूसरी की प्रपुरक भी रहीं ओर विरोधी भी । इस राष्ट की 
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बौद्धिक एकता को वनाये रखने मे उन दोनों का समानत महत्तवसूणं स्थान दै । पटने 
्रहमवादी विचारधारा का जन्म पंजाव तथा पर्चिमी उत्तर प्रदेण भं ओर दु्षरी 
. -श्रमणप्रघान विचारधारा का उदूभवं जानाम, बगाल, विहार, मध्य प्रेण „ राजस्श्रान 
* “> तथा पूर्वी उत्तर प्रदेश करे व्यापक्र अंचल में ठजा । शमणप्रधान विचारधारा के जनक 
` शे जैन । 
ज्‌ ~ ष घ 
जन धमे के प्रमुख दो सम्प्रदाय 
श्वेताम्बर ओर दिगम्बर 


भगवाचू तथागत के निर्वाण के वाद जसे वौद्ध धर्मके क्षेमे अनक मतनता- 
न्तर आर सम्भ्रदायजन्य मतभेदों का प्रत्यक्ष रूपमे प्रकट होना आरम्भदोगयाथा 
वेस ही महावीर स्वामी के वाद जैन धर्मं कक्षे भी सैद्धान्तिक मतभेदो के 
कारण प्रमुख दो दल वन गयेथे। जैन धर्म के इस दलगत विभेद का इतिहास वडा 
रोचक दै । 
| महावीर स्वामी के नौ प्रकार के शिष्य ये, “स्थविरावली' में जिन्हे गण" का 
गया हं । उनके मुखिया को "गणधर! कहा गया हे । इस प्रकार के नौ "गणधर प्र, 
जिनके नाम भरे : इन्दुभूति, अग्निभूति, वायुभूति, व्यक्त, सुधर्मा, मण्डिक, मौयंपल, 
अकपित, अचलश्राता, मेतायं ओर प्रभास । इनके अतिरिक्त गोशाल ओर जमासि भो 
महावीर स्वामौ के प्रमुख शिष्यो मे-से ये । महावीर स्वामी को यह शिष्य-परम्परा 
३१७ ई० पूर्व तक अहूुट रूप मेँ वनी रही । 

महावीर स्वामौ कौ शि्य-परम्परा मे जिन शिष्यो ने संघः का कार्य भचार 
रूप से संचालित किया ओर अपने अच्छे कार्यो के कारण लोकप्रियता को अजित सनयं 
उनमें आचायं भद्रबाहु का नाम विशेष रूप से उतल्लेखनीय दै। ३१७ ई० पूर्वे मं सवः 
के संचालन का कायं उन्होने अपने हाथों में लिया । संघ की स्थिति को टद्‌ करने मर 
उपरान्त सात वर्षं बाद ३१० ई० पूर्वमे आचायं भद्रबाहु संघ के संचालन का भावो 
कायं अपने योग्य शिष्य स्थूलभद्र के ऊपर निर्भर कर स्वयं दक्षिण की ओर भ्रमण के 
लिए चले गये । किन्तु आचार्यं भद्रबाहु के यात्रा-परवास ऊ समय स्थूलभद्र ने पाटलि- 
५त मे जन साधुजो कौ एक बृहत्‌ सभा का आयोजन किया ओर उसमे जनों क अगग्रयो 
का नये सिरे से संग्रह करने के लिए योजनाएं पारित की गयीं । | 

कुछ दिन बाद आचार्य भद्रबाहु जव अपनी दक्षिण यात्रा स वापिस आये =] 
उनके समक्ष पाटलिपुत्र कौ उक्त विज्ञसभा द्वारा पारित प्रस्तावो कौ स्वीकति रे विष 
रखा गया । आचार्य भद्रबाहु ने उन पर स्वीकृति देने से स्पष्ट इन्कार क दिया । 
आचार्य भद्रवाहु की अनुपस्थिति मं एक नयी वात ओर हई । स्थूलभद्र की आज्ञा 
जेन साधुओं ने वस्त्र पहनना आरम्भ कर दिया था । भद्रवाहु को यह बातत भी उचितं 
प्रतीत न हुई । फलतः यह विवाद उग्र. रूप धारण करने लगा । अन्ततः आचार्य भद्रवाहू 
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अपने कु विश्वासी शिष्यो को साथ लंकर अन्यत चले गये ओर वे पुराने आचरण 
पर ही हद्‌ रहे । | 


दस प्रकार जैन साधुमं के बीच दो दल हो गये : एक श्वेताम्बर ओर दूसरा 

दिगम्बर । जैनिय। के इन दो संप्रदायो का आरभ ३०० ई० पूर्वमंहो दका था। 

इन दोनों संप्रदायो के प्रवर्तकं आचार्य भद्रवाहू का परलोकवास २८७ ई० पूर्व में हुआ 
ओर स्थूलभद्र का २५२ ई० पूर्वं मं । | 

किन्तु उक्त दोनों प्रवतंक आचार्यो का प्ररलोकवास होने के अनन्तर भी जैन 

मुनि-समाज में ३०० ई० पूर्वं ॒मे रहन-सहन ओर सेद्धान्तिक मतभेद के कारण जो 

दो दल बन गये थे, आगे चलकर उनमें समञ्लौता होने की अपेक्षा उग्र मतभेद वदता 

ही गया । 


वौद्ध धर्म की भांति जैन धमम॑का उदय भी यद्यपि एक ही महान्‌ उदेश्य को 
लेकर हुमा था; किन्तु कुछ समय वाद ही वह॒ इतनी शाखाओं में विभाजित हो गया, 
जिनके कारण अपने मूल उदेश्य को अधिक लोकप्रिय बनाने को अपेक्षा उनका विकास 
ही अवरुदर हो गया । ऊपर से देखने पर यही कहा जा सकता है कि अनेक शाखा- 
संप्रदायो मे विभाजित होकर जैन ओर बौद्ध, दोनों धर्मो ने अपनी-जपनी उन्नति की; 
कुछ अंशो मे, विशेषतः साहित्य-निर्माण के क्षे में, इससे अच्छी परम्परा स्थापित 
हुई; किन्तु बारीक अध्ययन करने से यह स्पष्ट एवं सत्य है कि इन शाखा-संप्रदायों 
के कारण दोनों धर्मो की गति क्षीण होती गयी । आज बौद्ध धर्म तो भारतमेरहाही 
नही; किन्तु जैन धर्म के वर्तमान पोषकों मे भी वह्‌ निष्ठा एवं वैखा उत्साह्‌ शिथिल 
दिखायी देता है । | 
धर्म॑संघ 


जैन धर्म की. जिन शाखा-उपशाखामों का निर्देश ऊपर किया जा चका है उन 
सब की नामावली प्रस्तुत करना ओर उन सब के उद्भव के कारणों पर्‌ प्रकाश 
डालना यहा संभव नहीं है; किन्तु साहित्य कँ क्षे मे, विचारों के क्षे मे ओर आच- 
रण के क्षेत मे अब तक जो स्थिति रही टै उनके परिचायक्र मूलसंघ, काष्ठासंघ, 
तेरापंथ, यापनीय संघ, गौडसंघ, मयूरसंघ, नन्दिसंघ, निर्ग्रन्थसंघ, कूच॑कसंघ, वीरसेणा- 
चार्यसंघ, पुन्नाटसंघ, किन्नरसंघ, बलात्कारसंघ, सेनान्वय, तापगच्छ, सरस्वतीगच्छ, 
वागड़गच्छ ओर लाटबागडगच्छ आदि जैन धर्मं को एेसी शाखां है, जिनके कारण 
जैन धर्म बहुमुखी धर्म के रूप मे किसौ समय भारत की इस भूमि पर अपनी उच्च 
परगति पर रहा; किन्तु जिनमे अधिकांश विच।रवाराएु कच्ची आधारभूमि पर टिकी 
होने के कारण थोडे ही खमय मे अपने अस्तित्व को गंवा बैटीं । 
संक्षेप मे जैन धर्म के ए्वेताम्बर ओर दिगम्बर, इन दो प्रमुख विचारधाराओं 
अर उनके अन्तर्गत की अनेक विचारधाराभों का यही इतिहास है । 














जेन ओर बौद्ध दशंन की एकता 


परम्परा से प्रवत वैदिक धर्म कौ महानताओं को जव पुरोहित कदे जाने 
वाले वर्ग ने सौमित, संकीर्णं एवं स्वार्थसाधन का माध्यम वना लिया शरा तव उसके 
विरुद्ध जिन प्रगतिशील लोगों ने आवाज लगायी वे ही जन ओर वौद्ध कटे गये । इस 
ष्टि से जैन-वौद्धों के धार्मिक दृष्टिकोण प्रायः एक ही रहे है; किन्तु दशंन के क्षेल में 
भो उनके भिदान्त कुछ समन्ञौता एवं समानता का उदेश्य लेकर विकसित हए । उन्हीं 
का प्रतिपादन करना यहाँ अभीष्ट है। ` | । 
कर्मफलवाद ओर पुरोहितवाद के प्रतिपादक ब्राह्मणग्रन्थों का जो विरोध उप- 
निषदों मे प्रकट हुआ था उसका प्रभाव ई० पूर्व छटी_गरताव्दी मे एक आलोचनात्मक 
भावना क ख्य मे प्रकट -हुजा.। भारत में यह युग बौदिक संध्य का युग या । वेदों 
जौर उपनिषदों की विचारधारा एक रूप में नहीं रही । उनके भीतर £ एक व्यक्ति 
या सप्रदाय की नहीं, अपितु एक वृहद्‌ जन-मानस की चिन्ताधाराएं समन्वित थीं।ये 
चिन्ताधाराए कभी-कभी विरोधी भी रहीं । इन धाराओं मे तत्कालीन विचारकों को 
ओ अधिक्र रुचिकर प्रतीत हुई उन्होने उन्हीं को लेकर अपने सिद्धांतों का स्वतंलर विकास 
किया । इसी कारण जैन, बौद्ध तथा अन्य दर्शं न संप्रदायो का जन्म हुआ । लेकिन एक 
ही जोत से उत्पश्न होने के कारण, इन सभो धर्मो कौ, ब्राह्मण धर्म के साथ समानता 
नी रही; ओर इन सभौ धर्मो पर इस देश की रुचियों का भी प्रभाव पडता रहा । 
यद्यपि उपनिषद्‌ एक प्रकार से वेदविहित सिद्धान्तं के समर्थक रहे है; किन्तु 
ब्राह्मणग्रन्था को भोगवादी विचारधारा के कटरर विरोधी, या दुसरे शब्दों में वेदोक्त 
मं, के आलोचनाप्रधान, ग्रन्थ होने के कारण जैन-बोद्ध दर्शनों के वे अधिक निकट है; 
किन्तु बे बेदनिन्दक या बेद-अविश्वासो न होकर उनके प्रबल पक्षपाती है । वस्तुतः 
देखा जाय तो जैन-बौदधों ने जिस आलोचना-पद्धति को अपनाया ओर नास्तिकवाद की 
भणी भ अपने को प्रतिष्ठित किया उसके मूल हेतु आचार्य॑चर्बाक ओर आचार्य 
बृहस्पति के विचार ये। 
किन्तु जैन धर्मं ओर बौद्ध धर्म के अधिष्ठाता महावीर स्वामी तथा बुद्धदेव ने 
जिस नास्तिकवाद को अपनाया वह वृहस्पति तथा चार्वाक के सिद्धान्तो से प्रसूत एवं 
उनका अविकल रूप न होकर उनका संस्कृत, परिष्कृत रूप था 1 वृहस्पति तथा चार्वाक 
# अहिसावादौ दृष्टिकोण को तो इन दोनों महापुरुषों से ग्रहण किया; किन्तु उनमें 
जो भागवादी पक्ष की प्रधानता थी उसको उन्होने छोड दिया; बल्कि यह कहा जाय 
कि अन्त तकं जैन ओर बौद्धोंकी विचारधाराएं बृहस्पति एवं चार्वाक के भोगवाद के 
सर्वथा विरुद्ध रहीं तो अनुचित न होगा । 
गीता" एेसा पहला ग्रन्थ दै, जिसमे क्ननच्छु आस्तिको के विचारों -का समर्थन 
ओर भातिकवादौ नास्तिको के विचारों के विरोधी भावनां पर मौलिक तथा गंभीर 
ग्र विचार किया गया है । किन्तु इसके अतिरिक्त "गीता" भ एक नयौ बात कही 

















+ भारतीय दर्शन 


गयो दै: कर्मकाण्ड एवं पुरोहितवाद के विर्द्ध । वैदिक यज्ञो की उपयोगिता के 
सम्बन्ध मे यद्यपि गीताकार . ने अपना स्पष्ट मन्तव्य नहीं प्रकट क्ियारहै; फिर मभौ 
एेसा प्रतीत होता टै कि यज्ञो की मान्यता का उसमे समर्थन नहीं किया गया हे । 
गीता" के इस स्पष्ट मंतव्य की व्याख्या जैनों ओर -बौद्धोने की । जैन ओर बौद्ध 
दर्शनों की इस सम्बन्ध में कुष मौलिक मान्यताएं भौ हँ । जेन दर्शन में जहाँ आस्तिक 
दर्शनों कं व्यावहारिक पक्ष का ही खण्डन किया गया दै, बौद्ध दशन में वहाँ आस्तिको 
कं व्यावहारिक ओर तात्त्विक, दोनों मान्यताओं का सयुक्ति-युक्त खण्डन किया 
गया टै) 

जैन ओर बौद, दोनों दशनो को नास्तिक श्रेणी में रखा गया है, यद्यपि दोनो 
दशनो ने कदं भी अपने को नास्तिक नहीं कहा दै । नास्तिकवाद के प्रवर्तकः बृहस्पति 
ओौर चार्वकि प्रभृति आचार्यो ने अपने सैद्धान्तिक विचारों की पुष्टिके लिये जिन 
युक्तियों को प्रस्तुत किया है, ठीक उन्हीं का, उसी रूप में समर्थन हम जेन बौद्ध दर्शनों 
मे नहीं पाते है । जन जीर बौद्ध दर्शनों के अनुसार नास्तिकं वह्‌ है, जो परलोक का 
विरोधी, धर्माधर्म ओर कर्तव्याकर्तव्य से विमुख है । परलोक, धर्माचरण जौर कर्तव्यो 
के सम्बन्ध मं जो मान्यताएं आस्तिक दशनो मे दष्ट ॒रहै, जेन ओर बौद्ध, दोनों दर्शनों 
में उन्हीं का प्रतिपादन हुआ दै । 

जैन ओौर बौद्ध दर्शनों का नास्तिक श्रेणी मे परिगणित होने का एकमात्र कारण 
उनका वेदनिन्दक होना है; क्योंकि “मनुस्मृति' मे स्पष्ट कहा गया टै कि “नास्तिको 
वेदनिन्दकः' । आस्तियक दर्शन वेदवाक्यों को अन्तिम प्रमाण मानते ह ओर जैन बौद्ध 
वेदों की सत्ता को वृहस्पति तथा चार्वाक के मतानुसार कल्पित मानते हैँ । इसी लिए 
उनको नास्तिक कहा गया है । इसके साथ ही वे आस्तिकवादी विचारों के उतने ही 
विरोधी है, जितने जडवाद के । इस दृष्टि से जेन ओर बौद्ध दशंन-सम्प्रदाय आस्तिक 
ओर नास्तिक विचारधाराओं के वीच दर्शन हैँ । जेन दशन मेंतो ब्राह्मणः दर्शन की 
वहुत-सी वातो को उसी रूप में स्वीकार किया गया हे । 

जैन ओौर बौद्ध, दोनों दशंन एक स्थिर चैतन्य की सत्ता पर विश्वास करते हैं । 
दोनों ही अहिसा पर बल दते दँ ओर दोनोंही वेद की प्रामाणिकता पर अविश्वास 
करते ह । व्यवहार ओौर नीति की दृष्टि में जेन दशन मे सम्यक्‌ ज्ञान, सम्यक्‌ दर्शनं 
ओर सम्यक्‌ चारित्य को मोक्ष का एकमात साधन स्वीकार किया गया है । जैन योग 
से उपनिषदों के योग ओौर बौद्धो के योग की पयप्ति समानता है। जैन दर्शन में शन्या- 
गारों मे ध्यान करने का विधान; हिसा, असत्य अौर चोरी आदि से विरति; सत्य, 
अहिसा तथा ब्रह्मचर्य पर निष्ठा; कर्मो का विभाजन ओर कर्मपथ पर चलकर मोक्ष 
की परमावस्था को प्राप्त करना आदि वाते बौद्ध दर्शन से समानता रखती ह । बौद्धो 
के मेती, करुणा, मुदिता भौर उपेक्षा संबधी विचारों कोजेन दर्शनम भी स्वीकार 
किया गया है। | 

न मौर बौद्ध दर्शनों की इस विचार-समानता को लक्षय कर्के डां हरदयाल 





जेन वर्णान ८५ 


ने विस्तार से, प्रमाणो को प्रस्तुत करक, बौद्ध धर्म-पर जेन धर्मके ऋण को स्वीकार 
क्रिया रै) 


जेन दशंन को रूपरेखा 


जेन दशन का सामान्य अभिमत है किं संसार की समस्त वस्तुओं में स्थिरता 
ओर विनाश, इन दोनो का आवास रहता है । कोई भी वस्तु न तो सर्वथा नित्य कटी 
जा सकती टं ओर न सर्वथा अनित्य ही । सभी में नित्य ओर अनित्य दोनों की सत्ता 
विद्यमान रहती है 1 जेन दशन मे परमाणुं के संघात से ही संसार के सारे पदार्थो की 
उत्पत्ति ठतायौ गयी है । इस परमाणुपंज को ही वहाँ ^स्कन्ध' कहा गया है । ये पर- 
माणु अनादि, अनन्त, नित्य ओर अमूर्तं हैँ । ये पृथ्वी, तेज, जल आदि उन्द्रीं परमाणुओं 
के रूपान्तर हैँ । मृमृष्ु जीव इन्हीं परमाणुओं को अपने जीवन मं प्रत्यक्ष करके 
देखता दै । । | 

इस टष्टिस जेन दर्शन परमाणुवादी तथा जीववादी दर्शन सिद्ध होता दै। 
ईश्वर के कतृ ्ववाद के सम्बन्ध में जनो ओर बौद्धो का लगभग मतैक्यदहै। 

जेन दर्शन के अनुसार संयम ( संवर ) का अभ्यास करते-करते जीव जव 
कर्म-परमाणुजं से मुक्ति पा जाता है तव वह "निर्जरा" को अवस्था में पचता है । 
संयमसाध्य निर्जरा को प्राप्त करही जीव मुक्ति लाभ कर सकताहै ओर उस 
अवस्था को प्राप्त कर वह्‌ अनन्त दशंन, अनन्त ज्ञान तथा अनन्त शांति को अजित कर 
लेता है । 

एक श्लोक में जेन दशन के सार को निहित करके कहा गया है कि बधन 


| काहेतु तृष्णा ( आस्रव ) दै । उसके निरोध ( संवर ) से मोक्ष की उपलब्धि होती 


दै । आहेत दर्शन का यही सार है । इसी को अन्य दर्शनों मे विस्तार (प्रपचन) से कहा 
गया है* : 

भाल्रवो बन्धहेतुः स्यात्‌ संवरो मोक्षकारणम्‌ । 

इतीयं आहतो मुष्टिः अन्यद्‌ अस्थाः प्रपंचनम्‌ ॥ 


 जेनियों के मतानुसार बोधि अर्थात्‌ ज्ञान की पाँच श्रेणियाँ है : मतिज्ञान, 
श्रुतिज्ञान, अवधिज्ञान, मनःपर्ययज्ञान ओर केवलज्ञान । मन, इन्द्रिय, स्मृति, प्रत्य- 
भिज्ञा तथा तर्क से मतिज्ञान; शब्द एवं संकेतों से श्चतिज्ञान; लिकालजन्य वस्तुओं का 
प्रत्यक्षीकरण अवधिज्ञान; दूसरों के मन का ज्ञान मनःपर्ययज्ञान;. आर जीवमुक्त का 
ज्ञान केवलज्ञान कहलाता है । | 


न्याय, मीमांसा, वैशेषिक ओर सांख्य की भांति जन दर्शन भी जीववादी दर्शन 


है; किन्तु उसका यह जीववाद अन्य दर्शनों की अपेक्षा कु भिन्न ह । वह बौद्ध दशन 


की भांति अनौशवरवादौ तथा अिसावादी है; किन्तु उपनिषदों की पुनज॑न्म भावना 
का संमर्थकभी है। 











जारलोय यशेन 
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अनीश्व स्वाद ओर स्याद्वाद के सम्बन्धं मे जैन दर्शन की मान्यतार्णे जडो टी 
मौलिक है । जेन दर्शन में ईश्वर को जगत्‌ का कर्ता नहीं माना गया ह । उसमे ईश्वर 
की सर्वव्यापक, स्वतन्त ओर नित्य सत्ता को भी स्वीकार ` नहीं क्रिया गया दै! जनों 
की दृष्टि में सृष्टि का निर्माण प्राकृतिक तत्त्वो के निश्चित नियमों के अनुसार ठौता 
ह । इस सम्बन्ध मे जैन दार्शनिकों दवारा प्रस्तुत किये गये प्रमाण एवं मान्यताएं बडी टी 
वैज्ञानिक एवं विचारधूर्णं ह । 

जनों का स्याद्रा्र दृष्टिकोण अत्यन्त ही उदार ह । स्याद्वाद, अनेकान्तवाद 
को कटते है, जिसके अनुसार एक ही वस्तु मे नित्य ओर अनित्य, दोनों प्रकार के धर्म 
विद्यमान रहते है । स्याद्वाद के अनुसार प्रव्येक वस्तु अनन्त धमक टै । स्यद्रादका 
स्वरूप, जेन दर्शन में ्वाणत 'सप्तभंगी' वाक्यों के अध्ययन के वाद सम्ला ज 
सकता है । संक्षेप में कटना चाहिये कि एक ही वस्तु को अनेक दृष्टिकोणों से देखन 
के सिद्धान्त को “स्याद्राद' क्रहा जाता टै! उदाहरणार्थं एक . ही पदार्थं चटस्वरू्प 
से सत्‌ दै ओर पटस्वरूप. से असत्‌ है। इसी दृष्टि से संसार की सभी वस्तुषु 
सदसदात्मक है । 

जैनी लोग जीव की अनन्त सत्ता मं विश्वास करते है । जल, वायु, इन्द्रिय, 
खनिज पदार्थ ओर सभी धातुं को वे जीववंत मानते ह । उनके मतानुसार कु 
जीव पृथ्वीकाय, कुछ अपःकाय, कठ वायुकाय ओौर कुठ वनस्पतिकाय ह । इन समस्त 
जीवोंकीदोगश्रेणिर्याह : वद्ध ओर मृक्त। बद्ध जीवोंमे भी कुछ सिदढहोते है ओौर 
कुछ असिद्ध । सिद्ध जीव ही जीवन्मुक्त या स्थितप्रज्ञ है । ` 

जैन दर्शन के अनुसार कु वस्तुएं, जो चैतन्य नहीं हँ भौर जिनका अन्तभाव 
“जीव ' मे नहीं हो सकता टै, अजीव, अथ च जड़ ह । इन जड़ वस्तुं की भी पाँ 
श्रेण्यां हैँ जिनके नाम ह: काल, आकाश, धर्म, अधर्म ओर पुद्गल । काल के अतिरिक्त 
शेष चतुविध जड़ पदार्थं ही ' अस्तिकाय" कहलाते है । काल "सत्‌" होने पर भी अस्ति- 
काय इसलिए नहीं द, क्योकि वह॒ निरवयव द । उत्पत्ति, क्रम ओर स्थिर स्वभाव वाले 
पदार्थं ही सत्‌' है 1 | 

नैन दर्शन की उक्त रूपरेखा का अध्ययन करने के बाद हमे यह्‌ विदित होता 
ह कि उसके प्रमुख सिदधान्त क्या है । किन सिद्धान्तो को लेकर जनिय ने अपने दरशन 
की स्वतन्त्र प्रतिष्टा कौ । उन प्रमृख सिद्धान्तो मे से कु की ग्याख्या यहाँ प्रस्तुत की 
जायगी, जिनके अध्ययन से जेन दरशन के अध्ययन कौ उपयोगिता के साथ-साथ उसके 


स्वतन्त्र निर्माण के उदेश्यों का भी स्पष्टीकरण हो जाता दै । 

जेन दर्शन का स्यावहारिक्‌ पक्ष | 
आस्तिक दर्शनों के सिद्धान्तो कौ भांति जेन दर्शन का अन्तिम लक्ष्म 

मोकषप्राप्ति हे । वहाँ इस मोक्षप्राप्ति को त्याग भौर संन्यास के विना दुलभ बताया 

गया है । "तत्त्वार्थमूव' मे सम्यक्‌ ज्ञान, सम्यक्‌ दर्शन ओौर सम्यक्‌ चरि ही 


~ न्ति 
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मोक्षसाधन के तीन रत्न या -उदहश्य बताये गये टँ (सम्यग्दशंन्तानचारित्रालि 
मोकमार्मः) । | 

दान, हिसा, अस्तेय, ब्रह्मचर्यं ओर त्याग, जेन धमं के व्यावहारिक उद्‌ श्य 
है । कर्मौका नाश करनेपरही मोक्ष कौ उपलब्धि होती दै । कर्मोँको वहां कई 
श्रेणियां गिनायी गयी है, जैसे ज्ञानावरणीय, दर्शनावरणीय, वेदनीय ओर मोहनीय । 
ये चतुविध कमं ही जैन दर्शन में 'चातीय कर्म कहे गये है । 

जेन धर्मं की लोकप्रिय आचारपद्धति इन्हीं घातीय कर्मों पर आधारित दहै । 
प्रत्येक “जिन के लिए उनको जीवन मे चरितार्थं करना परम आवश्यक बताया 
गया है । 


जेन दशंन के आचाय ओर उनकी कृतियां 


श्रमण संस्कृति का प्रवतंक जैन धर्म प्रागेतिहासिक धर्म है; बौद्ध धर्म की अपेक्षा 
प्राचीन । “भागवतः में वणित जेन धर्म संबंधी विवरणों का अनुशीलन करने पर विद्वानों 
ने जैनियों के इस मन्तव्य का समर्थन किया है कि जैन धर्म का आविभगव वैदिक धर्म 
के पारप्वं या उसके कु बाद में हुभा । मोहनजोदारो से उपलब्ध ध्यानस्थ योगियों की 
मूतियों की प्राप्ति से जैन धर्म की प्राचीनता निर्विवाद सिद्ध होती है । वैदिक युग मं 
व्रात्यो ओर श्रमण ज्ञानियों की परम्परा का प्रतिनिधित्व भी जैन धर्मने ही किया! 
धर्ष, दशन, संस्कृति ओर कला की दृष्टि से भारतीय इतिहास में जैन धर्म का विरोष 
योग रहा है : 
जेन धमं के जन्मदाता तीथकर 


जैन विद्वानो। ने “जेन शन्द का विशेष अर्थं बताया है । उनके कथनानुसौीर 
`जिन्होनै काम, क्रोध आदि अठारह प्रकार के दोषों को जीत लिया दै; जिन्होन ज्ञान 
तथा दशन को ठढक देने वाल ओर पापों को उभारन वाने दुर्भावों या कमं-णलुओं को 
जीत लिया टै उन्हे "जिन कहा जाता है । जो उन पवित्र "जिनो" के इच्छुक (उपासक) 
हँ उने शो जैन' कटा गया (रागव षादि दाषान्‌ वा कर्मशत््‌ ञ्जयतीति जिनः, तस्या- ` 
 नुयायिनो जनाः) । 


तोथकर 


तीथकर 


¢ इस प्रकार के “जिन' अव तक २७दहो चुके हैं जैन धर्मके जन्मदाता इन्हीं 
महात्माओों कौ ^तोर्थकर' कटा जाता है। धर्मरूपी तीर्थ का निर्माण करन वाने 
वीतराग तथा तत्त्वज्ञानी मुनिजन ही "तीर्थकर कहलाये (तरति संसारमहार्वावं येन 
निमित्तेन तत्तर्थमिति) । उनमें सवसे पहले ऋषभदेव ओर अन्तिम महावीर स्वामी थे । 
२४ तीर्थकरों के नाम प्रकार है: - 
` ~. १. आदिनाथ (ऋषभदेव ), २. अजितनाथ, ३. संभवनाथ, ४. अभिनन्दन, ५. 
सुमतिनाथ, ६. पदयप्रभ, ७.सुपार्श्वनाथ, ८. चन्द्रप्रभ, ८. सुविधिनाथ, १०. शीतलनाथ, 
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4९. श्रेयांसनाथ, १२. वाभुपूज्य, १३. विमलनाथ, १४. अनतनाथ, १५. धर्मनाथ, १६. 
गा तिनथ, १७. कुन्धुनाथ, १८. अरनाथ, १८ . मल्लिनाथ (मल्ली देवी), २०. मुनि 
सुव्रत, २१. नमिनाथ, २२. नेमिनाध, २३. पारण्वनाथ ओर २४. वर्धमान महावीर । 
१८ ऋग्वेद, अथर्ववेद, "गोपय ब्राह्मण' जर “भागवत ' आदि प्राचीन एवं प्रामाणिक 
गन्धां मे जैनोंके आदि तीर्थकर शशक ऋषभदेव को चर्च देखने को मिलती है, 
जिनरे उनकी प्राचीनता ओर उनके व्यक्तित्व कौ महनीयता सिद्ध होती है। इसी 
प्रक्र ऋर्वेद में निदिष्ट भगवान्‌. ५ नूमि भी वैदिक युग के महापुरुष थे । 
महाभारतकालीन तोर्थकर नमिनाथ एतिहासिक महापुरुष ये । म्यारहवं 
तोश्वकर श्रेयांसनाथ कें नाम पर्‌ सारनाथ जैसे पवित्र तीर्थ की स्मृति आज भी जीवित 
दे । इन चौवीस्र तीर्थकरों मे अन्तिम पार््वनाथ ओर महावीर दही एसे है, जिनकी 
प्रामाणिक एतिहासिक जानकारी उपलब्ध ह । ` शेष तीर्थकर महात्माओों के संबंध में 
जन पुराणों के अनुवेश्य प्रसंगो मे जो चर्चाएं देखने को मिलती हँ, ब्राह्मण पुराणों की 
ही भांति उनकी अतिरंजित वाते पर्याप्त श्रमोत्पादक, अतएव विश्वासयोग्य नहीं जान 
पडती हैँ । किन्तु उनके पनीत एवं प्राचीन व्यक्तित्व के सवधम किसी प्रकार का 
ग किया जा सकता है । 


तेईसवें तीथकर पा््वनाथ वड़े ही प्रतिभाशाली महापुरुष हए । उनका जन्म 
महावीर स्वामी से लगभग २५० वर्ष पूर्वं (८०० ई० पूर्व) वाराणसी के एक राज परि- 
वारमंहुआ था । इनके माता-पिता का नाम क्रमशः वामा ओर अश्वपति था । तीस वर्ष 
कौ युवावस्थामें हीये राज-पाट त्यागकर वनवासी हृए ओौर अथक, घोर तपस्या के 
८३वे दिन बाद इन्हे ज्ञानोपलबन्धि हुई । लगभग ७० वर्षं॑तक धर्म-प्रचार करने के 
उपरान्त पाए्वनाथ नामक पर्वत पर शरीर त्यागकर उन्होने मोक्ष प्राप्त किय । इन्हीं 
तीर्थकर्‌ द्वारा श्रभण-संप्रदाय को पूरणं प्रतिष्ठा हुई । अदश्रुत इन्द्रियनिग्रही ओर 


जगद्िजयी होने के कारण क्छ पावनाय 'जिन' के नामसे लोक में विश्वत हुए 
ओर तभी से उनके अनुयायी जन जैन कहलाने लगे । 


महावीर स्वामी 
महावीर स्वामी की जीवनी, जैन धर्मं के अनेक पुराणों में मिलती है । "महा- 
वीर पुराण उन्हीं पर लिखा गया टै । तदनुसार उनकी जीवनी इस प्रकार है । 
तीर्थकर महावीर स्वामी के माता-पिताका नाम क्रमशः तिशलादेवी भौर 


सिद्धार्थ धा । सिद्धार्थ एक पराक्रमी क्षलिय राजा हुए, जौ महाज्ञानी, जैन धर्म के. परम 


भक्त ओर वड़े दानीथे। हरिवंश या नाथवश में उनका जन्म हुआ था 1 लिशलादेवी 
उनकी पटरानी का नाम था। वह वज्जि गणराज्य के सभापति एवं लिच्छवी वंशीय 
क्ष्तिय राजा चेटक की पुत्री थीं । महारानी तिशला अत्यन्त गुणवती, रूपवती, जैन 
धर्म की भक्त ओर पतिव्रता स्त्री थीं। लिशला का एक नाम प्रियकारिणी भी था। 





जेन दर्णन | (+ - 


अपने पूर्वजन्म के संचित पुण्य कर्मो के फलस्वकूप ही उनको, महावीर जैसा महान्‌ 
संत पैदा करने का सौभाग्य प्राप्त हुञा था । 

एक पविल्ल राति को, जव देवी त्रिणला सो रही थीं, उन्होने स्वप्न मं सोलह 
णभ लक्षणो को देखा । ये शुभ लक्षण, भगवान्‌ महावीर के गर्भं मे आने की सूचना 
थी । आषाढ़ शुक्ला ६, उत्तराषाढ़ नक्षल मे वे माता लिशला के गर्भ मे आये । जव 
तक वे माता के गभंमे रहे तव्‌ तक स्वर्गं का अप्सराएुं आकर माता तिशला को 
नाना प्रकार को मनोरम कथाएं सुनाकर उसका मन बहलाती रहीं । 

चैत शुक्ला लयोदशी ५३८ वि० पूर्वं मे महावीर स्वामी का जन्म हृआ । 
सुवणं के समान शरीर का रंग, दीप्तिमान मुखमण्डल ओर सुदृढ शरीर महावीर 
के जन्मलेते ही देवताओं न उन्दँ क्षीरसागर मे स्नान कराया । उनका नाम रखा 
गया वद्धंमान । 
| अपने पूवं संस्कारों के कारण वर्धमान सव शास्त्रं में पारंगत होकर पैदा 

ए ये । अतः उनको क्रिंसी भी गुरु के पास अध्ययन के लिए न जाना पड़ा । जब वे 

आठ वषं के हुए तो उन्होने ग्रहस्थों के बारह व्रतो को ग्रहण किया । 

वद्धंमान जव कुमार ये तभी से उनमे अद्भुत साहस ओर वीरता दिखायी 
दने लगी थौ । एक समय सौधर्म॑इन््र ने अपनी भरी सभामें कुमार की वीरता की 
प्रशसा की । इस पर संगम नामक एकं देवता को विश्वास न हुआ । वह काले नाग 
कारूप धारण कर उस पेड पर आकर लिपट गया, जिसमे वर्धमान चदे हुए थे । वहां 
अन्य राजकुमार भी खेल रहे थे । उन्होने सर्पं को देखते ही रोना-पीटना शुरू किया । 
किन्तु कुमार जराभौी न घवराये। वे सर्प॑को पकड़कर उसके साथ खेलने लगे । 
कुमार के इस साहस एवं निर्भीकता को देखकर सर्परूपधारी देवता बडा प्रसन्न हआ 
ओर कुमार को वंदना करके वह्‌ स्वर्गं लौट आया । 

क्योकि कुमार को मति, श्रुति ओर अवधि तीनों प्रकार का ज्ञान पूर्वजन्म से 
ठी प्राप्त था अतः मनुष्य जन्म में आकर संसार के आकर्षणों ने उनके मन को अपनी 
ओर न खीच पाया । वे जल में कमल की भांति संसार से निर्लिप्त रहने लगे । इसी 
उदासीन एवं विरक्त दशा में वे ३० वर्षो तक राज्य का भार संभाले रहे । विवाह की 


ओर उनका बिल्कुल भी ध्यान न था । उन्होने बाल-ब्रहमचारी 
जीवन बिताया । + चारा रहकर ही पवित 


एक दिन सहसा उनके मन में तीव्र वैराग्य का उदय हजा । उन्होने सोचा, 
“मने इस जगत्‌ में भील, मारीचराजपुल्र गौर पशु आदि योनियोँ मे जन्म लेकर व्यर्थ 
ही इतने कष्ट स्ञेले । मुने कहीं भी आनन्द न मिला । भनि इतने दिन इस जाल में 
पडकर वृथा खो दिये । पाप के समान इस गृहबंधन को मुज्ञे छोड देना चाहिए ।' एसा 
विचार करस्वामीजी ने निश्चय किया किं इस ग्रहवास के कैदखाने को छोडकर 
तपोवन में जाना चाहिए । | 


उसके मन की उदासी बढती ही गयी । कुटुभ्बियों के प्रति उनकी ममता ल 





ह 
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होने लगी । उन्होनि चिन्तन करना आरभ किया । गरृहत्याग के संबंध मे उन्होने विचार 
किया, “यदि इस अपवित्र शरीर से पवित गुणों के समूह केवल ज्ञान तथा केवल दर्शन 
आदि प्राप्त हो सकते है तो गरृहत्याग मंंदेर करने की आवश्यक्ताही क्या? 
देवताओं ने आकर स्वामी जी के इन विचारों का समर्थन किया । भगवान्‌ उसी समय 
राजपाट, माता-पिता, कुटुम्ब ओर सव॑ंस्व को त्यागकर तपस्या द्वारा मोक्ष प्राप्त करने 
के उटोश्य से वन कौ ओर चल दिये । | 
पिता पूर्णं ज्ञानी ये । उन्दँं सन्तोष हुमा । किन्तु मातामें मोह्‌धा।वे अपनी 
सखियों के साथ रोती-कलपती अपने पुत्र के पीछठे-पीठे चल दीं । लोगोंने देवी 
लिशला को समक्षाया । उन्हें संसार का ज्ञान बताया । तव वे किसी प्रकार आस्वस्त 
होकर सखियों सहित घर की ओर लौटीं । 
तदनन्तर भगवान्‌ महावीर ने अपने हाथों अपने समस्त मूं तथा दाढ़ी के 
बाल उखाड़ फेके ओर मार्गशीर्षं कृष्णा दशमी को बच्चों कौ तरह नग्न होकर मुनि 
वन गये । . 
इधर-उधर आत्मवितन मे भटकने के वाद वे उज्जयिनी के श्मशान में पहुचे 
ओर वहीं बैठकर तप में लीन हो गये। उन दिनों उज्जयिनी मे ११े रद्रस्थाणु 
(शिव) विराजमान थे। उनकी स्ती कानाम पार्वती था। पहले उन्होने बाड 
तप कियाथा। तपम लीन महावीर स्वामी को देखकर उन्होने उनकी परीक्षा लेने 
को सोची । 
रद्र ने सर्प, विच्छ, ध्रूल, मिदी, पानी, स्त्री, पिशाच आदि अनेकों रूप धारण 
कर महावीर स्वामी को विचलित करना चाहा; किन्तु महावीर उसी प्रकार अडिग 
वने रहे । उन्होने अपनी आत्मा को जान लिया था ओर शरीर को स्वंथा अलग करके 
उसके कष्ट को जीत लिया था । रुद्र परीक्षा मे हार गये । उन्दोने महावीरसे क्षमा 
याचना की । । 
उज्जयिनी से वे कौशाम्बी गये । वहां उन्होने वृषभसेन नामकं एक धर्मात्मा ` 
सेठ के यहां आहार किया । उसके वाद वे घूमते-घूमते “जं. भिका' नामक गांव के 
बाहर “ऋजकूला' नमक नदी के किनारे प्च । वहीं "शालमू' वृक्ष के नीचे उपयुक्त 
स्थानं जानकर वे ध्यान में खो गये । उस वृक्ष के नीचे रहकर स्वामी जो ने “घातिया' 
कर्मो को नष्ट कर “केवल ज्ञान' प्राप्त किया। ~ | 
भगवान्‌ के पूर्ण ज्ञानी हो जाने पर एक बार इन्द्रादि देवताओं ने उत्सव 
आयोजित किया ओर भगवान्‌ को सिंहासन पर बैठाया । उनके दशेनार्थ विदेह देश 
के इन्द्रभूति, वायुभरूति ओर अग्तिभूति नामक उस समय के दिग्गज विद्ानु वहाँ आये 
उर उनके शिष्य बन गये । 
४ प्रभु के शिष्यो मे २८,००० मुनि, ३९,००० अर्जिंकाए, १,००,००० श्रावक 
ओौर ३,००,००० श्वाविकाएं थीं । सव मे मुख्य ॒इन्द्रभूति ये, जिनका नया नाम 
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गौतम स्वामी हुआ । सुधर्मा, वायुभरति तथा अग्निभूति आदि ११ गणधर हए -! 
अजिकागों मे मुख्य सती चंदना थी । 

जीवों के लाभ के लिए भगवानु दित-रात में चार बार उपदेण किया करते 
वे । उस उपदेश को देव, देवौ, मनुष्य, पशु आदि समस्त॒जीव बैठकर अपनी-अपनी 
भाषाओं मं सुना करते थे । श्रोताओों में मख्य श्रोता राजगृह नगर के अधिपति राजाः 
श्रेणिक ये । 

निरन्तर ३०.व्षं तक भगवान्‌ ने देश के विभिन्न अंचलों का पैदल श्रमण कर 
अपने उपदेशों द्वारा धर्म का प्रचार किया । उनके उपदेशों को बाद में गौतम स्वामी 
ने ˆआचारांग' आदि वारह वृहद्‌ ग्रन्थों मे निबद्ध किया 1 

कातिक कृष्णा अमावस्या को प्रातःकाल भगवान्‌ ४६७ वि० पूर्वं मं बिहार 
के पावापुरी वन में मृक्तिधाम को सिधारे । यह्‌ स्थान बिहार स्टेशन से छठ मील की 
दूरी पर है । जेन धर्म का वह पवित्र तीर्थहै। गाँव के बाहर सरोवर के. 
वीव मं एक जेन मन्दिर है । उसमे भगवानु की चरणपादुकाएं शोभित है । प्रति 
वर्ष. वहां भगवान्‌ के निर्वाण दिवस ( कात्तिक कृष्णा अमावस्या ) को नेला 
लगता हि । ऽ 

इस प्रकार ७२ वषं को आयु भोगने के वाद ४६७ वि० पूर्व मे महावीर स्वामी 
ने निर्वाण प्राप्त किया । । 


जन धमे के मुख्य ग्रन्थ 


पहले भी संकेत किया जा चका है कि आचार्य भद्रवाहु के दक्षिण याला पर 
चले जाने के बाद आचार्य स्थूलभद्र ने पटना में विद्रानों की एक सभा बुलायी थी । 
इस पण्डितसभा मे जेनों के अगग्रन्यों का संग्रह ओर संपादन हुमा । जब आचार्य 
भद्रबाहु वापिस आये तो उनके सामने पण्डितसभा द्वारा स्वीकृत प्रस्तावों कोरणा 
गया । आचार्य ने उनको मानने के इन्कार कर दिया । यह बात ३०० ई० पूर्व की है, 
भाज से लगभग २२-२३ सौ वर्षं पहले की । 

, . इस सभा के लगभग सादे सात सौ वर्षं वाद ४५४ ई० को भावनगर (गृज- 
रात) के समीप वलभी नामक स्थान पर आचार्यं देवधर्मा को अध्यक्षता में जेन मुनि. 
समाज ने दूसरी परिषद्‌ का आयोजन किया । इस परिषद्‌ या सभा मे, ३०० ई० पूर्वं 
की पहली परिषद्‌ द्वारा स्वीकृत प्रस्तावों पर फिर से विचार किया गया । बडे वाद- 
विवाद के वाद भी जेन के दोनों दलों मे एकता न हो सकी । किन्तु इस परिषद्‌ के 
आयोजने का उदेश्य निरर्थक न हमा । श्वेताम्बर संप्रदाय के आचार्यो ने इसी. परिषद, 
मे १२ भागम या अंगग्रन्थों कासंग्रह किया ओर उनको अंतिम रूप से प्रामाणिक 
माना । | 
शेतास्यर सप्रहनाय के बारह अंगप्रंय 

भावनगर की सभा मे श्वेताम्बर संप्रदाय के आचार्यो ने १२ अगप्रन्थों पाः 
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आयनगरन्थों का संकलन किया । वेदी आज भी माने जाते हैं! उनके नाम हैँ: १. 
नाचरंगसुत्त (आचारांगसूतर), २. सूयगण्डग (सूत्रकृतांग), ३. धाणंक (स्थानांग) ५. 
नम ञ्यांग, ५. भगवतीसूत्, ६. नायाधम्मकहाओ (ज्ञातधर्मकधा), ७. उवासगदसाओ 
( उयानकदशा), =. अंतगडदसाओ (अतकृटृशा), ८. अणुत्तरोववाइयदसाओ 
( जनृत्तरोपपादिकदशा), १०. पण्ठावागरणिआईइ (प्रण्नव्याकरणानि), ११. विवागसुय 
(उिपाकथरृतं'. ओर १२. दिद्टिवाय (दृष्टिवाद)। इसमंसे कुष ही ग्रन्थ आज 
निलते है । | 
बारह उपागम्रय 
इन १२ अंगम्रन्थों के उतने दही उपांगग्रन्थ भीर, जिनके नाम रहै : १. 
ओपपातिक, २. राजप्रष्नीय, ३. जीवाभिगम, ४. प्रज्ञापणा, ५. सूरवप्रज्प्ति, ६. 
जवुद्रीपप्रज्ञप्ति, ७. चद्रप्रज्प्ति, =. निर्यावलिका, ट. कल्पावतंसिका, १५. पुष्पिका, 
१९. पुष्पचूलिका ओर १२. वष्णिदगा । 
दस प्रकीणं ग्रथ 
श्वेताम्बरों के अंग-उपांग भ्रन्थों का ऊपर निर्देग कियाजा चुका दै । उनके 
अतिरिक्त र्वेताम्बरों के प्रकीर्ण ग्रन्थभीरहै। जैनों के धार्मिक ओर दाशनिक साहित्य 
मे इनका बड़ा सम्मान है । ये प्रकीर्णं ग्रन्थ संख्याम १० है । उनके नाम : १. 
चतु:शरण, २. आतुरप्रत्याख्यान, ३. भक्तिपरिज्ञा, 9. संस्तार, ५. ताण्डरलवैतालिक, 


६. चंद्रवेध्यक, ७, देवेन्दरेत्तव, ८. गणित-विद्या, ८. महाप्रत्याख्यान ओर १०. 
वीरस्तव । 
तीन सत्र 
इनके अतिरिक्त छेदसूत, मूलसूत्र ओर चूलिकसूतर भो उनके प्राचीन ग्रन्थ है । 
चार वेद | 
जनों के चार वेदोंके नाम दै: १. प्रथमानुयोग, २. चरणानुयोग, ३. 
करणानुयोग ओर ४. द्रव्यानुयोग । 
चोबोस पुराण 
` वैदिक धर्मं के अठारह पुराण बताये गये है । उसी प्रकार जेन धर्मके भी 
चौबीस पुराण ह । इन चौबीस पुराणो मे चौबीस तीर्थकर महात्माओों कौ कथाएं है । 
उन्हीं के नाम से द्रन पुराणों का नामकरण किया गया टे। इन चौवीसज्पुराणो में 
प्रसिद्ध पुराणों के नाम है : आआदिपुराण, पद्मपुराण, अरिष्टनेमिपुराण (जिसे हरिवंश- 
पुराण भी कहते है) गौर उत्तरपुराण । इनम भी आदिपुराण ओर उत्तरपुराण का 
विशेष महत्त्व है । 24 
इस पुराण मे जैन धर्म के प्रथम तीर्थकर महात्मा ऋषभदेव की कथाएं है । 
महात्मा ऋषभदेव जी के सम्बन्ध मेँ जन-परम्परा है कि उनका जन्म सरवार्थसिदि योग, 
-उत्तराषाढ नक्षव, धनु राणि ओर चैतमास की छृषणाष्टमी को विनीता नामक नगरी 
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मे हृजा था । वे इक्ष्वाकुवंश के थे । उनके पिता का नाम राजा नाभि ओर माता का 
नाम मरुदेवी था । “भागवतः पुराण मे भी इनके माता-पिता के यही नाम बताये गये 
तँ । कहा जाता है कि तीर्थकर ऋषभदेव चौरासी लाख वर्ष (चतु्युंगी) तक जोवित 
रहकर मोक्ष को प्राप्त हृए थ ।. इस पुराण की रचना आचार्य जिनसेन ने आख्वीं 
णतान्दी ईप्मेकीथी। 

उत्तर पुराण 


यह पुराण (आदिपुराण' का ही उत्तराद्ध भाग है । आचार्यं जिनसेन ४७४ समं 
लिखने के त्राद ही परलोकवासी हो गये थे । अन्त के तीन सर्गों को जिनसेन के रिष्यः 
गृणभद्र ने लिखा था । 

उत्तरपुराण वस्तुतः जनों के २४५ पुराणो की सूची । इसमं सभी पुराणों 
कासार संकलित द । इस पुराण में दूसरे तीर्थकर अजितनाथ जी से लेकर चौीकीसवें 
तीर्थंकर महावीर स्वामी के संक्षिप्त आख्यान हैँ । 

सम्पूणं जन दर्शन ओर धर्म में श्वेताम्बरियों के उक्त ग्रन्थों का बड़ा सस्मान 
किया जाता है । एवेताम्बरियों को यह्‌ ग्रन्थसंपत्ति जेन-साहित्य की प्राचीनतम निधि रै । 


. प्रमुख जेन दाशंनिक 
आचाय कुन्वकुन्व 

दिगम्बरं संप्रदाय की आचार्य परम्परा मे भगवद्‌ भूतवलि, पृष्पदन्त ओर 
गुणधराचायं के पश्चात्‌ आचार्य कुन्दकुन्द का नाम आता । वे जैन धर्म के प्राचीन 
आचार्यो मे थे । मल्लिषेण प्रशस्ति मे जिन पुरातन आचार्यो की नामावली अंकित दै 
उनमें आचार्य कुन्दकुन्द का नाम पहले दै । इस दृष्टि से इनका स्थितिकाल विक्रम की 
पहली शतान्दी ज्ञात होता है। उनके द्वारा रचित मुख्य ग्रन्थो मे “समयसार', 
पञ्चास्तिकाय', प्रवचनसार' ओर "नियमसार' का विद्वानों ने उल्लेख कियाद! ये 
सभी ग्रन्थ प्राकृत में हँ । इनके प्रन्थों के टीकाकार अभृतचन्द हुए । इन्होंने अनेक 

पाहुडों की भी रचना की थी, जिनमें 'चरिलपाहृड' भी एकं है । इस ग्रन्थ मे आचार्य 

कुन्दकुन्द ने श्रावक धर्म का वणेन किया है। 


उमास्वाति 


आचार्यं उमास्वाति का जेन-साहित्य एवं जेन दर्शन के इतिहास में वही स्थान 
है, जो बौद्ध साहित्य मे आचार्यं वसुबन्धु का । जसे पालि त्िपिटकों गौर दूसरे प्राचीन 
ग्रन्थों मे व्रिखरे हुए बौद्ध तत्त्वज्ञान को वनरुबन्धु ने रांवार-सुधार कर अपने "अभि- 
धर्मकोश' में वैज्ञानिक ढंग से व्यवस्थित किया ओर तदनन्तर स्वयं ही उस पर भाष्य 
लिखा, ठीक वैसे ही उमास्वाति ने भी प्राकृत भाषां के आगमंग्रन्थो मे अस्तव्यस्त 
तत्त्वज्ञान को अपने (तत्त्वार्थाधिगम' नामक ग्रन्थ मे व्थवस्थित करके एक रूप दिया 
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डोर बाद मे उस पर भाष्य भी लिखा । उमास्वाति पहल विद्रान हए, जिन्दने जेन 
तत्त्वज्ञान को योग, वैशेषिक ओर न्याय आदि आस्तिक दशंनों की भांति वैज्ञानिक 
द्म चे व्यवस्थितः किया । | 

इन दोनों विद्वानों कौ एकता के कुछ ओर भी कारण हँ । उदाहरण के लिए, 
यपि वसुबन्धु के पहले भी कुछ वौद्धाचार्यं॑पालि का मोह छोडकर संस्कृत की ओर 
अग्रसर हो चुके थे, तथापि उनमें वसुबन्धु ही पहले विद्रान्‌ धे, जिन्होने संस्कृत भाषा 
क; अपनाकर बौद्धाचार्यो की संस्कृत-विरोधो भावनाओं को दूर किया । ठीके यही 
स्थिति जेन-साहित्य केके में भी प्रकट हई । उ“ स्वाति के पूर्वं का संपूर्णं जंन- 
न्दहित्व अधं मागधी प्राकृत मे था । उमास्वाति ने ही सर्वप्रथम वहु अनुभव क्रिया कि 
नँस्कत अन्तरदेशीय विद्रत्समाज की भाषाकारूप ग्रहण कर चको टै ओर किसीभी 
मं तथा दशन का साहित्य तभी समादरणीय हो सकता है तथा प्रकाश मं आ सकता 
दै, जवकि उसका निर्माण संस्कृत मे हो । उमास्वाति का यह्‌ संस्कृतानुराग संभवतः 
ब्राह्मण होने के नाते भी रहा हो; किन्तु कारण जो कु भी हो, जैन दर्शन की संस्कृत 
भाषा मे रचना करने वाला पहला विद्वान्‌ वही था । | ध 

` उमास्वाति के ग्रन्थ का नाम है (तत्तवार्थाधिगमसूल' ! उस पर उन्होने स्वयं 

हौ पाण्डित्यपूर्णं भाष्य लिखा ह । जेन दर्शन के क्षेत्र में यद म्न्य इतना प्रभाषकाशै 
सिद हुआ कि उसको ष्वेताम्बरियों जौर दिगम्बरियों न समान रूप से अपनाया तथां 
उस पर दोनों संप्रदायो के विद्वानों ने टीकाएं लिखीं । (र 

्रन्थ की पुष्पिका से विदित होता है कि उमास्वाति, मुण्डपाद के प्रखिष्य ओर 
बाकायार्यं के शिष्य थे । उनके पिता-का नाम स्वाति तथा माता का नाम वास्सो भा । 
उनका जन्म न्यग्रोधिका (मगध) में हुमा जौर कुछ दिन वे कुसुमपुर मे भी रहे ॥. 

उनका स्थितिकाल कृ विद्वानों ने विक्रम की पहली शताग्वी मे निर्किति 
किया है; किन्तु आधुनिक खोजों के अनुसार उनको विक्रम की चौी शताब्दी मे रस्वा 
ययाहै। । | 
स्वाभो समन्तभद्र . 

स्वामी समन्तभद्र का “रत्नकरण्ड' ग्रंथ ॒श्रावकाचार का बहुत ही लन्घप्रतिष्ठ 
गंय दै । यह म्न्य “कातिकेयानुपेक्षा', “ततत्वार्थसूल', भाहृड' मौर `षड्खण्डामम" इन 
चार ग्रन्थो पर आधारित है। किन्तु उसमे मौलिकता भी है । इस ग्रन्थ मं धर्मं की 
परिभाषा, देव-शास्त्-गुर का स्वरूप, आठ अंगों तथा तीन मूढतमो के लक्षण, मो के 
निराकरण का उपदेश, सम्यक्‌ दर्शन, श्ञान, चरिल् का लक्षण, अनुयोगों का स्वरूप, 
संयुक्तिकचरित्र की आवश्यकता भोर श्रावक के बारह व्रतों तथा म्यारह प्रतिमागों का 
हसा विशद्‌ तथा सर्वाङ्खपूरणं विवेचन प्रस्तुत किया गया है, जो दूसरे प्रथो में देखने को 
नहीं मिलता है । # -भ: | 

` स्वामी समन्तभद्र, “पार्श्वनाय चरित" (समात, १०८२ वि ०) के कर्ता बादि- 

राज सूरि से पहले हुए । “रल्नकरण्ड' के अतिरिक्त उन्होने 'आतमीमांसा", “स्वयंस्तोस' 
ओर *युक्त्यनुशासन' प्रभृति ग्रन्थों की रचना की । ` एकः 


जेन वर्णन रत 


-वादिराज 

इनका वास्तविकं नाम विदित नहीं है । “वादिराज' इनकी ख्याति या पदवी 
यी । मल्लिषेणप्रणस्ति में इन्दं महान्‌ वादी, विजेता ओर कवि आदि विशेषणो से 
स्मरण किया गया है । समस्त वैयाकरणो, ताकरिकों ओर भव्यसहायों मे उन्हे अग्रणी 
तथा धमेकोति, वृहस्पति, गौतम जैसे प्रख्यात दार्शनिकों आदि के समकक्ष माना 
गया है) | 
वादिराज, श्रौपालदेव के प्रशिष्य, मतिसार के शिष्य ओर रूपसिद्धि" (शाट- 
कायनव्याकरण को टीका) के रचयिता दयापाल मनि के सहपाठी विद्वान्‌ ये । चालुक्य- 
नरेश सिहचक्रश्वर्‌ जयसिहृदेव (८३८-८४५ ई०) की राज सभा के सम्मानित विद्वान्‌ 
होने के कारण उन्हं १०बीं शताब्दी मे रखा गया है । 

उनकी लिखी हुई पांच कृतियाँ उपलब्ध हँ : “वार्ध्वनाथचरितः, "यणोधरा- 
चरितः, एकोभावस्तो्', न्यायविनिश्चयविवरणः ओर ्रमाणनिर्णय',। उनके दो 
अन्तिम ग्रन्थ उनकी दार्शनिक प्रतिभा के उज्ज्वल रत्न है । 
आखायं अमितगति 

आचार्यं अमितगति के श्रावकधर्म पर एक पाण्डित्यपूर्णं ग्रन्थ लिखा है, जिसका 

नाम हे -उपासकाचार' (अमितगतिशाक्याचार) । इसके १४ परिच्छेदो में श्रावक 
पर विस्तार से प्रकाश डाला गया है । इस ग्रन्थ मे समन्तभद्र, उमास्वाति, जिनसेन, 
सोमदेव ओर देवसेन प्रभृति पूर्ववर्ती ग्रन्थकारो के श्रावकधर्म-सम्बन्धी सिद्धान्तो षर 
स्वतन््र रूप से विचार एवं परोक्षण किया गया है । . 

अमितगति बहुमुखी प्रतिभा के विद्वान्‌ थे । जैनाचार्यं के अतिरिक्त बृहद्‌ संस्कृत 
वाष्टमय मे उनको विशिष्ट व्यक्ति माना गया है। अमितगति माथुरसंघ के अनुयायी 
च । उनको गुरुपरम्परा मे वीरसेन, देवसेन, अमितगति (भ्रथम), नेमिषेण, माघवसेन, 
अमितगति ओर शिष्य-परम्परा मे शांतिषेण, अमरषेण, श्रीषेण, चन्दकीति, समरकीति 


आदि महानुभाव विदानो का नाम लिया जाता हैः। 
अमितगति, मालव कर परमारवंशीय धारानरेश म्‌ज ओर सिन्धुल के समकालीन 
धे । मंज का अपर नाम वाक्यतिराज था, जो स्वयं भी विद्वानु ओर विद्वानों का भति- 
शय प्रमी था । अमितगति का स्थितिकाल ११बीं शतान्दी वि० के पू्वाद्धं मे निर्धारित है । 
अमितगति की रचनाओं के नाम हैँ : सुभाषितरत्नसन्दोह', “धर्मपरीक्षा', 
“पंचसंग्रह', 'उपासकाचार', "आराधना", (सामयिकपाठ', “भावनाद्रालिशतिका' आर 
“योगसारप्राभृत' । हस्तलिखित ग्रन्थों के सूचीपलों मे उनके नाम से लगभग चार अन्य 
ग्रन्थों का भी उल्लेख किया गया है; किन्तु सप्रति उपलन्ध न होने के कारण उनके 
सम्बन्ध मे कुछ नहीं कहा जा सकता है । + की | 
मल्लिषेण ` ती । | | 
आचार्यं मल्लिषेण संस्छृत ओर प्राकृत, दोनों भाषामों के प्रकाण्ड विद्वान्‌ थे । 
उनके संबंध मे कहा गया है कि संस्कृत या प्राकृत का कोई भी कवि एेसा नहीं था, 
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जिसको उन्होनि चुनौती न दी हो ¦ वे अजितसन की शिष्यपरम्परामे हए । उस परस्परा 
का क्रम था : अजितसेन, कनकसेन, जिनसेन ओर मल्लिषेण । मल्लिषेण ने अपने ग्रन्थ 
“महापुराणः की समासि ज्येष्ठ सुदी ५, ० सं० ८६६८ (११०४ विऽ)में कीथी। 
अतः इनका स्थितिकाल ग्यारहुवीं-वारहवीं शताब्दी में -निर्चित 

इनके छह ग्रन्थ उपलब्ध है, जो संस्टरत भें टै । उनके नाम हैँ : (महापुराण - 
नागकूमारकाव्य', “भैरवपद्‌मावतीकल्य'; "सरस्वतीमन्लकल्प', “ज्वालिनीकल्प' ओौर 
कामचाण्डालिनीकल्प' । इनके अतिरिक्त कछ ओर भी ग्रन्थ मिले हं, जिनके सम्बन्ध म 
निश्चित रूपसे नहीं कहा जा सकता है किवे इन्हीं मल्लिषेणके टं । 


सानभूषण 

मूलसंग के अनुयायी भट्रारक ज्ञानमूषण की गुरु-परम्परा का क्रम ह : पद्म- 
नन्दी, सकलकीत्ति, भुवनकीति ओर ज्ञानभूषण । इसी परम्परा मे आगे विजयकीति 
सुमतिकीति, शुभचन्द्र, गुणकीत्ति, वादिभूषण, समकीति, यशःकीति आदि विद्वान्‌ हए 1 
 इसीक्रम से इन्हँं गरी का उत्तराधिकार भी प्राप्त हुजा। 

ज्ञानभूषण गुजरात के निवासी ओर सागवाडे (गड) कीगहीके भद्रारकः 
थे । अनेक राजाओं ने उनकी चरणवन्दना कौ ओर अनेक तीर्थस्थानो का उन्हनि पयटन 
किया । व्याकरण, छन्द, अलंकार, तर्क, आगम ओर अध्यात्म आदि कई विषयों केव 
प्रकाण्ड विद्वान्‌ ये । वे १५२३४-१५५६ वि° तक भदट्रारक पद पर बने रह ओर इस पद 
को छोड़ने के बाद भी वे बहुत समय तक जोवित रह । १५६० वि० मे उन्न 
“तत्त्वज्ञानतर गिणी' लिखी । 

उनके जैन आगम-विषयक दो प्रौढ ग्रन्थ "तत्वज्ञानतरंगिणी' ओौर सिद्धान्त- 
सारभाष्य' प्रकाशित हो डके है । “परमार्थोपदेश' नामक एक तीसरा ग्रन्थ भो उनका 
उपलब्ध है । इनके अतिरिक्तं नेमिनिर्वाणपजिका पंचास्तिकायटीका', "दसलक्षणो- 
यापन", 'आदीषश्वरफाग', “भक्तामरोद्यापन' ओर (सरस्वतीपूजा नामक अनेक ग्रन्थ 
ज्ञानभूषण के नाम से मिले दै; किन्तु अधिकृत विद्वानों दारा उन पर कुछ न लिखे जाने 
तक उनके सम्बन्ध में कुछ नहीं कटा जा सकता टं । 


प्रमाण विचार 


ज्ञान ओौर उसके भेद 
स्वभाव ओर विभाव 
जैन दर्णन मे ज्ञान-विचारणा की अपनी निजी प्रणाली है । जैन विचारकों कौ 
हृष्टि से प्रत्येक वस्तु के दो रूप है: स्वभावतः ओर विभावतः । वस्तु का वह रूप, जो 
दूसरी वस्तु कौ अपेक्षा नहीं रखता, स्वभाव' कहलाता है । जैसे आत्मा का चैतन्य तथा 
पुद्गल की जडता । इसी प्रकार वस्तु का वह रूप, जो दूसरी वस्तु की अपेक्षा रखता 


जेन दर्शन 9 
<, "विभाव" कहलाता है । जैसे आत्मा का मनुष्यत्व तथा पुद्गल का शरीररूप 
परिणाम । इस दृष्टि से आत्मा कोन तो हम केवल चैतन्य ही कह सक्ते हँ ओर नं 
मनुष्य टी । इसी प्रकार पुद्गल न तो केवल जड ही है ओर न केवल शरीर ठी । 
इसलिए जेन दष्ट से वस्तु के स्वभाव ओरं विभाव, दोनों रूप सत्य ह। दानोंका 
साक्षात्कार किया जा सकता है । 


ज्ञान के पाच प्रभेद 


जेनों के आगमग्न्यो में ज्ञान के सम्बन्ध में बडी ही मौलिक ओर सूष्ष्म दष्ट 

स विचार किया गया है। “नन्दीसूल्' मे ज्ञान के पांच प्रभेद माने गये है : आभि- 
निबोधिक, श्रुत, अवधि, मनःपर्यय जौर केवल । पुनः इन पाचों वो प्रत्यक्ष ओर 
परोक्ष, इन दो भेदो मे विभक्त किया गया दै । प्रत्यक्ष ओर परोक्त के भी अन्य अवान्नन 
भेद है । 
ज्ञान का तात्पयं 1 

| ज्ञान' से अर्थं को जानकारी टोतीं दै, इस सम्बन्ध मे आचार्य कल्दकुन्द ने 
अपने समयसार' मं विस्तार से विवेचन किया दै । उनका आशय द्वै कि्यातो ज्ञान 
अर्थं में उत्पन्न होता है, या अर्थ ज्ञान मेप्रविष्ट होता टै" यह प्रष्न वस्तुतः वड़ा सग्ल 
है 1 ज्ञानी, ज्ञान-स्वभाव है गौर अर्थं ज्ञंय-स्वभाव ठै! इसलिए दोनों भिन्न-भिन्न ड; 
एक की दूसरे म वृत्ति नहीं है । दोनों मे विषय-विषयी-भाव सम्बन्ध ह । जैसे दूध क 
बर्तन में रखा हुआ इन्दरनीलमणि अपनी आभा से दूध के रूप को प्रकाणित करके उसमे 
रहता है वैसे ही ज्ञान भौ अर्थोमे हे । जैसे दुध के वर्तन मे रखी हुई मणि दृध में व्याप्त 
नहीं है; किन्तु अपनी दीप्ति से दूध को नीलवणं में प्रकाशित करती टै, इसी प्रकार ज्ञान, 
द्रव्यतः सम्पूणं अर्थ मे व्याप्त नहीं होता; किन्तु अपनी विचित्न शक्तिके कारण अर्थको 
जान लेता है । अतः अर्थं मे ज्ञान है', एेसा कहा जाता है । इसी प्रकार यदि अर्थमं 
शान दहै तो ज्ञान में भी अर्थं होना चाहिए; क्योकि यदि ज्ञानम अथं नहींदहैत्तो जान 
कफिसका होगा ? इसलिए श्ञान मे अथं है ओर अर्थमेंज्ञानरहै' इस ष्टिम दान 
ओर अथं का विषय-विषयी-भाव सम्बन्ध है । 


प्रमाण 


भ्रमाभके दो भेव | 
वाचक उमास्वाति ने ^तत्त्वा्थसूल' मं बडे वैज्ञानिक एवं गंभीर ढग से प्रन 
पर, जैन दृष्टि से, विचार किया है । उन्होने आगमग्रन्थों मे कटे गये (९ ) अभिनयौ- 
धित, (२) श्रुत, (३) अवधि, (४) मनःपर्यय ओर (५) केवल, इन पांच प्रदः कर 
जानो से संगति वैठाने के लिए प्रमाण के भी पाँच भेद कयि हँ ओर उनको परोक्ष तथा 
प्रत्यक्ष, इन दो श्रेणियों मे विभाजित किया है: 
७9 


सण । भारतीय दर्शन 


भ्माण 








| ॥ | परोक्ष 
ए 1. "५1 १191417 | 
नति ११  ॥ मनः सध १ 
लक्षण : प्रमाण का लक्षण निर्धारित करते हुए आचार्यं उमास्वातिने कठा 
टर कि सम्यक्‌ ज्ञान ही प्रमाण द' । प्रणस्त, अव्यभिचारी या संगत को “सम्यक्‌ 
क्ते हैँ । 
परोक्ष ओर प्रत्यक्ष 


परोक्ष ओौर प्रत्यक्ष में केवल अपेक्षाठृत अन्तर है । परोक्ष अपक्षाकत प्रत्यक्ष है 
जीर प्रत्यक्ष अपेक्षाकृत परोक्ष है । इन्द्रियजन्य बाह्य तथा आभ्यन्तर विषयो का मति- 
जान अनुमान कौ अपेक्षा से प्रत्यक्ष ओर पारर्माथक दृष्टि से परोक्ष टै । सम्पूणं कमं- 
वन्धो के नष्ट हो जाने पर ज्ञान केये विकल्प भीनष्टहो जति ह। जेन दशन में 
ग्रमाण फे तीन मेद माने भये दै : प्रप्यन्न, अनुमान ओर शब्द । 
१. प्रत्यक्ष प्रमाण 


प्रत्यक्ष प्रमाण के दो भेद हैँ : मति ओौर श्रुत । प्रत्यक्ष होने से इनको लौकिक 
जान कहा गया दै । दृश्य वस्तु का पूणं ज्ञान टी मतिज्ञान है ओर ागमोंकेद्रारा 
आप्तवचनों से जो ज्ञान प्राप्त होता है उसे श्रुतज्ञान कहते हँ । मतिज्ञान के ही बाद 


श्रतज्ञान होता टै । 
मतिज्ञान : मतिज्ञान का प्रत्यक्ष चार प्रकार से होता है : अवग्रह, ईहा, अवाय 


ओर धारणा । जिस ज्ञान में केवल विषय का ग्रहण होता है उसे “अवग्रह', अवग्रहन्ञान 
> वाद मन मे जव विषय के प्रति जिज्ञासा दोती दै उसको “ईहा, ईहा के बाद 
जव विषय का निश्चयात्मक ज्ञान हौ जाता टै तो उसे 'अवाय' ओर निश्चयात्मक 
जान (अवाय) के वाद विषय के लिए मनमेंजो विचार बनता है उसको “धारणा 
कहते हं । 
श्र तन्ञान : दूसरा लौकिक ज्ञान शरुत । 'श्रुत' अर्थात्‌ सुना हुआ । आप्तवचनों 

स मुनकर प्राप्त हुजा जान तथा प्रामाणिक ग्रन्थों से अध्ययन किया हुआ ज्ञान श्रुत ज्ञान 
कटलाता है । इसके लिए इन्दरियज्ञान कौ भी आवश्यकता है । । 
दोनों का अन्तर ¦ 

. (१) मतिज्ञान केवल प्रत्यक्ष ( वतंमान .) का विषय होता, जबःकि 
शरतजान में भूत, वर्तमान, भविष्य, सभी काल के विषय हो सकते हँ। (२) 
तनागमों मेँ मतिज्ञान की अपक्ष श्रुतज्ञान को श्रेष्ठ माना गया है । (३) मतिज्ञान 





जन यर्शन च्य 


मे परिणाम संबद्ध रहता दै; किन्तु श्रुतज्ञान मे आप्तवचन ोने के कारण परिणाम 
नहीं होता । 


२. परोक्ष भरमाण 


परोक्न प्रमाण के तीन भेद हैँ : जवधि, मन:पर्यय ओर्‌ केवल । 
अवधि ज्ञान : कर्मो के आंशिक नाश हो जाने पर मनुष्य जव एेसौ अवस्था में 
परहुचतः दे क्रि वह्‌ दूरस्थ, सूक्ष्म ओर अस्पष्ट का अन्तर मिटा देने वाली अज्ञानता को 
ष्ट कर्‌ डालता ट्‌, एेसा “सम्यक्‌ दर्शन" ही “अवधिज्ञान कहलाता टै; ओर क्योकि 
वहे जान सौमित वस्तुओं का होता है, अतः उसे अवधिसापेक्ष कहते हैँ । 
मनःपयय ज्ञान : रागद्रषादि मानसिक बाधाओं पर विजय प्राप्त कर लेने के 
वाद जद साधक अन्य व्यक्तियोंके हूदय के लेकालिक विचारोंको जानलेतादैतो 
एसे ज्ञान को मनःपर्ययज्ञान" कहते हैँ । इस ज्ञान को 'मनपर्यय' इसलिए कटा जाता 
दे कि वह दूसरे के मन के आशयो की जानकारी कराता है । 
केवल ज्ञान : जव मनुष्य आत्मगत ज्ञान-वाधक कर्मो को विनष्ट वार डालता 
तब उसको दिव्यदृष्टि प्राप्त होती है । यह दिव्यदृष्टि आन्तरिक होती टै 1 इस 


दिव्यदृष्टि से वह्‌ अनन्त ज्ञान का साक्षात्कार कर लेता है ! यह्‌ ज्ञान जीवन्मुक्त अर्हतों 
कोहोता रै) 


३. अनुमान प्रमाण 


| हेतु के हारा साध्यवस्तु काज्ञान ही “अनुमान है! उसके दो भेदहै: 
स्वार्थानुमान ओर परार्थानुमान । 
स्वार्थानुमान : बाह्य ष्टान्तों को देखकर अपने मन मे, मन को समञ्चाने के 
लिए क्रये गये अनुमान को ^स्वार्थानुमान' कहते हैँ । उदाहरण के लिए आग ओर 
धज † अग्निक देखने के बाद मनुष्य को अपने मन में यह निश्वय होता है आग 
ओर धुआं एक साथ रहते हैँ । इस एक साथ रहने दने वाले आग-धघुआं के संबध्र को 
भ्माति' कहते हैँ । यह व्यापि उसके हृदय में रहती दै ओर वाद में कहीं जाति हुए 
उसने ञ्चे पव॑त पर उठता हुआ धुआं देखकर यह निश्चय किया कि “पर्वत पर आग 
उसमे ब्राह्य हष्टान्त हज आग ओर धुआं का नित्य सहचरत्व । उसके आधार 
परं ~त्रन वालन अपने जआपमें यहु जान लिया कि “जहां धुआं रहता है वहाँ आग 
नी रट्ती 
परार्थानुमान : यही प्रक्रिया जव दूसरे के मन में ज्ञान प्राप्त करने के लिए 
टो रै तोउस ज्ञान को “परार्थानुमान' कहते है । इसके भी दो भेद दै: 
पञ्चावयव पराथानुमान ओर दशावयव परार्थानुमान । ये पञ्चावयव है : प्रतिज्ञा, 
देतु, टष्टान्त, उपनय ओर निगमन । इसो प्रकार दर्णावयव है : प्रतिज्ञा, प्रतिज्ञा- 


विभक्ति, हेतु, हेतुविभक्ति, विपक्ष, विपक्षप्रतिषेध, दृष्टान्त, आशंका, आशंकराप्रतिषेध 
ओर निगमन । 


१०० भारतोय उर्णन 
७. हेत्वाभाक्ष 


अनुमान प्रमाण के पक्ष (पर्वत), साध्य (अग्नि) ओौर हेतु (जेमे रसोईघर), 
टन तीनों के सम्बन्ध मे ग्रदि विघटन हो जाय या इनमे से कोई प्रतिकूलदहो जाये तो 
अनुमान प्रमाण में दोष आ जाते ह । इसी अनुमान दोष को हित्वाभास' कहते हैँ । 
यह तीन प्रकारे का होता ह: (१) असिद्ध (यह सुन्दर टै, क्योकि वंध्या-पुत्र है); 
(२) विरुद्ध (अग्नि शीतल है, क्योंकि वह द्रव्य टै); (३) अनैकान्तिकं (सभी वस्तुणं 
क्षणिक रहै; क्योकि वे सत्‌ ह) । | 


५. शब्द प्रमाण 

आगमो (शब्दो) के दारा जो ज्ञान प्राप्त होता है उसको “शब्द प्रमाण 
कहते हँ । यह लौकिक ओर अलौकिकभेदसे दो प्रकारका होताहै। पिता ओर 
विश्वसनीय वृद्ध व्यक्तियों के हारा कहा गया उपदेश लौकिक शब्द प्रमाण मौर आगमो 
म तीर्थकर महात्माओं कौ वाणियों की प्रामाणिकता अलौकिक ज्ञान है । 


नया विचार 
नय ओर प्रमाण का अन्तर 


जंन दशन मे तत्त्वज्ञान के लिए नय, निक्षेप ओर प्रमाण को आधार माना 
गया दै । नय ओौर प्रमाण यद्यपि तत्त्वतः अभिन्न है, क्योकि इन दोनों के द्वारा ही 
किसी विषय का यथार्थ ज्ञान प्राप्त होता है; किन्तु जहा प्रमाण से किसी अखण्ड वस्तू 
काज्ञान होता है, वहाँ नयसे केवल वस्तु का आंशिक ज्ञान होता दै । यही दनो मे 
अन्तर है । जो जीवादि पदार्थो का वोध कराये उसे "नय" कहते हँ । 
नय के भेद 

नय के प्रमुख दो भेद हँ : अर्थं ओर शब्द । अर्थनय के चार भेद हैँ : नैगम, 
संग्रह, व्यवहार ओर ऋजु । इसी प्रकार शब्दनयके भीदो भेद हैँ : समारूडनय 
ओर एवम्भूतनय । 


सप्तभंगो नय 

जेन दर्शनमें जो प्रमाण गिनाये गये हँ जनमे नय' का भी एक स्थान है । 
न्याय दर्शन में इस "नय को “परामर्श कहा गया दै, जिसको कि “अन्वयी' तथा 
“व्यतिरेकी' अथवा (अस्तिवाचक' तथा “नास्तिवाचक', इन दो भेदों मे विभाजित 
किया गया है । किन्तु जैन दर्शन में पराम (नय) के सात भेद या प्रकार वताये गये 
ह, जिनके अन्तर्गत तर्कशास्त्र के उक्तं दोनों भेद समाविष्ट हो जते ह| 
| सारे संसार के चेतन ओर अचेतन, दोनों प्रकार की वस्तुओं का सम्यक्‌ 
निर्णय “नय द्वारा ही स्वीकार किया गया है । जीव, अजीव, पाप, पुण्य, आस्रव, 
बन्ध, संवर, निर्जरा ओौर मोक्ष आदि नव तत्त्वों का ज्ञान, प्रमाण तथा नय द्वारा 


गि 
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होता ट । प्रमाण वह हं, जिसके द्वारा तत्त्वों का संपूर्णं रूप से ज्ञान हो; ओर नय वह 
टै जिसके द्वारा तत्त्वो के एकदेश काही ज्ञान हो। विधि ओर निषेध के कारण 
सप्तभगी केयेदोभेदक्यिगयेरह। 

सप्तभगी नय वह नय है, जिसमे सात भंग (वाक्य) हों “सप्तानां भगानां 
वाक्यानां समाहारः सप्तभगो" । जेन दशन में वस्तु को अनक धर्मात्मक कहा गया है । 
ये धर्म अविरुद्ध होते हँ गौर इन अविरुद्ध धर्मो का निश्चय करना ही सप्तभगी नय के 
सात वाक्यों का कायं है । इसलिए सप्तभगी वह नय है, जिसके दारा किसी वस्तु के 
नानाविध धर्मो का निश्चय किया जाता है । 

जैन दशंन के अनेकान्तवाद की आधारभित्ति इसी सप्तभगी नय पर आधारित 
दे । वे सातभगया वाक्यै : 

१. स्यादस्ति घटः (शायद घट है) 
. स्यान्नास्ति घटः (शायद घट नहीं है) 
. स्यादस्ति नास्ति च घटः (शायद घट हं भी ओौर नहींभी दै) 
, स्यादवक्तव्यो घटः (शायद घट वणेनातीत है) 
. स्यादस्ति चावक्तव्यश्च घटः (शायद घट है भौ ओर अवक्तव्य भी है) 

स्यान्नास्ति चावक्तव्यश्च घटः (शायद घट नहीं है जीर अवक्तव्य भी है) 
. स्यादस्ति नास्ति चावक्तव्यश्च घटः (शायद घट है, नहीं भीहै ओर 
अवक्तव्य भी है) 

इस सक्तवाक्य का आशय समञ्ने से पूर्वं उनमे प्रयुक्त स्यात्‌", अस्ति" ओर 

घट”, इन तीन शब्दों का अभिप्राय समद्मना आवश्यक है । 
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स्यात्‌ : इस स्यात्‌" शन्द का इसलिए प्रयोग किया गया है कि कोई वाक्य 
किसी एकं निश्चयात्मक अर्थ का बोधक नहीं है; बल्कि उसमे दूसरे अर्थं भी समन्वित 
द । उनको समक्षना भी आवश्यक ठै । 

अस्ति : (अस्ति शन्द वस्तु मे धर्मों की स्थिति का सूचक है। वस्तु मे धर्मो 
कौ यहुस्थिति आठ प्रकार से हो सकती है : काल, आत्मरूप, अर्थ, सम्बन्ध, उपकार 
गुणिदेश, संसगं मौर शब्द । इन आठ प्रकार के वस्तुधर्म का स्पष्टीकरण सप्तभंगी 
नय के विवेचन में किया जायगा । 


घट : निस प्रकार किसी वस्तु के धर्मों की स्थिति आठ प्रकार से विद्यमान 
रहती है वैसे ही वस्तु की वास्तविक स्थिति चार प्रकार की मानी गयी है : नाम 
स्थापना, द्रव्य जौर भाव । उदाहरण के लिए मिद्री से अनेक वस्तुएँ बनती है, किन्तु 
धट नामएकं ही वस्तु का है । “स्थापना का आशय उस स्थान से है, जिसमें बह 


धट रखा गया है । षट मे जो मृत्तिका है वही ्रव्य' है। घट जिस काल में वर्तमान 


है बह उसकां भाव" कहलाता है । वह काल वर्तमान ही हो सकता है, भूत, भविष्यत्‌ 
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नहीं । आशय यह दै कि किसी वस्तु के वास्तविक स्वरूप को जानने के त्प उक्त 
चार बातों का होना आवश्यक हे 


सात वाक्यों का प्रतिपादन 
१. स्यादस्ति घटः 

जैन ताकिकों ने प्रत्येक “नय' के साथ “स्यात्‌” शब्द की योजना साभिघ्राय कौ 
है । उनका यह अभिप्राय दे कि कोई भी नय" निरपेक्ष या एकान्त रूप से सत्व नही 
टै; वल्कि अपिक्षिक द । 

"शायद घट द" इसका पहला आशय यह्‌ दै कि धड़ा अपने नाम, स्थापना, रव्य 
ओर भावरूप से विद्यमान दै; किन्तु “शायद उसके साथ इसलिए जोड दिया गया 
कि यह न समज्ञा जाय किषडेमेंये ही वातं सतत विद्यमान रहती हँ । उसमे जो लान 
रग है वह किसी विशेष परिस्थिति में है, वल्कि सर्वदा सव परिस्थितियों मं नहीं है । 
२. स्थान्नास्ति घटः 


शायद वट नहीं है" इसका यह आशय हुआ कि परनाम, पररूप, परद्रव्य 
ओर प्रकाल ये घट नहीं हँ । किन्तु इस वाक्य से घट के निषेध की अभिव्यक्ति नहीं 
होती है । "नहीं कहने स उसका सर्वथा अभाव नहीं हौ गया; वत्कि उसका अस्तित्व 
गोण हो गया । यह्‌ वाक्य प्रथम वाक्य के विरुद्ध नहीं दै । 

“स्यात्‌' शब्द से यह आशय निकलता टै कि जिस घडे के सम्बन्ध में पराम 
हुआ हं वह॒ विशेष समय में नदीं है । अर्थात्‌ इस -समय वह॒ उस स्थान पर नहीं हे, 
जर्हा के लिए उसके सम्बन्ध मे परामर्शं दिया गया था । 

३. स्यादस्ति नास्ति च घटः 

“शायद घ्रडा टै, ओर नदीं भी दै" इस संयुक्त परामशं की इसलिए आवश्यकता 
हुई कि घडा लाल हो सकता टै, कभी दूसरे ही रगकाभीहौ सकता है। इस तीसरे 
ताकिक परामर्शसे किसी वस्तुके होने गौर न होने, इन दोनों बातों का एक साथ 
वोध होता ट । 

“अस्ति' से घट कौ निजरूप सत्ता का होना बताया गया टै ओर "नास्ति" से, 
परसनत्ताप्रधान होने के कारण उसका नहीं होना वताया गया रै । जब घट के अस्तित्व 
की ओर देखो तो उसका होना पाया जाता है; किन्तु उसके पररूप की ओर देखो तो 
उसका नहीं होना भी पाया, जाता है । 


४. स्यादवक्त्यो धटः । | 
“शायद घट एेसा है, जिसके सम्बन्ध मे कुछ नहीं कहा जा सकता है" इसका 

आशय यह है कि एकं समय में घट के निजरूप की सत्ता ओौर उसके पररूप की सत्ता 

प्रधान होने से यह अव्यक्त हो जाता दै । अर्थात्‌ एसी वस्तु, जो एकं ही समय में अपने 








जन दर्शन | नः 


निजख्प तथा पररूप, दोनों की प्रधानता रखती हो, उसके सम्बन्ध मे इसके अतिरिक्त 
भीर कहा ही क्या जा सकता है कि वह अवर्णनीय (अवक्तव्य) है । 

इस परामर्श मे एक वस्तु के परस्पर विरोधी गुणों पर एक साथ विचार किया 
गया है । एसी दशा मे उसको ‹स्थादवक्तव्यम्‌' ठी कहा जा सकता हे । उदाहरण क 
निए यदि यह पृछा जाय कि प्रत्येक समय ओर सभी अवस्थाओं मे घडेका क्यार 
होता है तो इस स्थिति मे घडेके रंग के बावत कुछ कटा ही नहीं जा सकता है \ 
५. स्यादस्ति चावक्तव्यश्च घटः 

"शायद वट है, ओर अवक्तव्य भी दै" इस वाक्य का अर्थ यह्‌ है कि यदि घट 
कै द्रव्य रूप (मृत्तिका) को देखें तो घट है; किन्तु उसके दन्य रूप (मृत्तिका) ओर 
उसके परिवर्तनशील रूप, दोनों को एक समय में देखे तो उसका अस्तित्व स्वीकार 
करने पर भी यह कहना पडेगा कि वहु अवक्तव्य है । 

उदाहरण क लिए किसी विशेष परिस्थिति में हम घट को लाल कह सक्ते हः 
किन्तु जव दृष्टि का निर्चितीकरणन होतो उस दशाम घडेके रगका वर्णन 
करना असंगत हो जाता दै । उस हालत मे यहु कहना पड़ता टै कि वह लाल हे ता, 
किन्तु अवक्तव्य ह । 
६. स्यान्नास्ति चावक्तव्यश्च घटः 

“शायद घट नहीं दै ओर अवक्तव्य भी है" इस परामशं का यह तात्पर्यं हआ 
कि घट अपने पर्याय रूप की अपेक्षा नहीं रखता, क्योंकि वे रूप क्षण-क्षण में परि्वतित 
देते रहते है । इसमे असत्तारहित अवक्तव्य की भावनां की प्राधानता ह । इसका यह्‌ 
आशय है कि 'स्यात्‌' नहीं है ओर वह अवक्तव्य भी है। 
3. स्यादस्ति नास्ति चावक्तव्यश्च घटः | 

“शायद घट दै, नदीं भी है ओर वह अवक्तत्व भी है" इस वाक्य मे द्रव्यपर्यायों 
क एक साथ होने ओर अलग-अलग होने के कारण घट का अस्तित्व, अनस्तित्व तथा 
अवक्तव्यत्व सूचित किया गया दै । उदाहरण के लिए मृत्तिका की दृष्टि से वह "हं, 
उसके क्षण-क्षण में रूप वदलते रहते है, अतः वह नहीं है' ओर इन दोना पर्यायो का 
एक साथ समन्वय होने के कारण वह्‌ 'अवक्तव्य' है । 

ट्स प्रकार जैन दर्शन मे सप्तभंगी नय का विवेचन किया गयाहे। नय कोडन 
सात विधाओं को देखकर कटा जा सकता है कि किसी एक वस्तु का निण॑य करने के 
लिए उसको अनेक दृष्टि से देखना पडता ठै; क्योंकि जब तक हम, प्रत्येक वस्तु म 
अवस्थित अनेक धर्मो का परिचय न भ्राप्त कर लेंगे तव तक उस्र वस्तु के प्रति हमारा 
जान अघ्रा ओर हमारी व्यवस्था अपूणं कही जायगो । | 


जेन दशन के मृख्य नौ तत्तव 
„जेन दर्शन में नौं प्रकार के मुख्य तत्त्व माने गये है,जिनके नाम दै : १. जीव, 
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अजीव, ३. आस्रव, ४. वंध, ५. संवर, ६. निर्जरा, ७. पुण्य, ८. पाप ओौर 
८. मोक्ष । 
जोव : अजीव : जिन पदार्थो मेँ चेतना है वे “जीव कहलाते हँ । यह जड़ 
गर तथा इसी की तरह दूसरे जड पदार्थं . “अजीव” हैँ । जीव ओौर अजीव दोनों के 
संवध मे आगे अलग से भी विचार किया गया ड । 
अ।स्रव : अच्छे तथा बुरे कर्मके द्वार को “आस्रव कहते दँ । "ख्व" नाम 
वदनै" का है । आत्मा को ओर कर्मा का वहूना ही ˆआसरव' है । जिस प्रकार नाले 
का गदा पानी तालाब में गिरकर तालाब को गंदा करदेता ट उरसा प्रकार संसार 
क विषय इन्द्रियों कं नाले से बहकर आत्मा में प्रवेश करते हँ ओर उसको मलिन 
कर्‌ देते है | 
बध : अत्माकाकमों मे ओर कर्मो का आत्मामं मिल जाना ही “कर्मब॑धः 
टर । जिस प्रकार प्रानी लकड़ी को अग्नि जल्दी ही जलादेती है उसी प्रकार राग 
म रहित होकर ओर क्रोध का परित्याग करकं जीव अपने कर्मो को जल्दी ही नष्ट 
कन दता है। 
संवर : आत्मा मे कर्मो का प्रवेशन होने देना ही "संवर" कहलाता है । “संवर” 
का अर्थं है “रोकना' । भले, बुरे कर्मो के आस्रव (धारा) को आत्मा मेंजानेसेजो 
गक्दता दै वही संवर' है। 
निजंरा : कर्मो के प्रभाव को तप आदि साधनों के दवारा निर्जरण कर डालना 
अर्धात्‌ एसे उपाय करना, जिनसे कर्म क्षय हो जायें, "निर्जरा है । 
पाप : हिसा करना, श्रुठ बोलना, चोरी करना, उदृण्डता का व्यवहार करना 
जार मगना, ये सभी पाप हैँ । 
॥ पुष्य : इनके विपरीत, अहिसा, सत्य, अस्तेय, अक्रोध ओर अपरिग्रह, 
पुण्य है । 
मोद : जीव से लेकर पाप तक के आठ कर्म जीवों के गुणों को ढाप लेते हैं । 
उनका नाश करदेनाही मोक्ष है। 
कर्मो के नाश करने के तोन साधन 4 
इन आठ प्रकार कं कर्मो को तीन तरह के साधनों या उपायो द्वारा नष्ट किया 
ना सकता है । ये तीन साधन हैँ : १. सम्यक्‌ दर्शन, २. सम्यक्‌ ज्ञान ओर ३. सम्यक 
चा।रल् । इन तीनो का एक ही नाम “रत्नत्रयी' (तीन रत्न) ह । 
जीव से लेकर पाप तक आठ कर्मो मे किसी प्रकार की रुचि न करनां सम्यक्‌ 
दगनः है । धर्म का देसा श्ञान, जिसमे सन्देह तथा श्रम न हो एेसा यथार्थ श्ञान ही 
भम्यन्‌ ज्ञान" ठै । निर्दोष तथा पवित्र आचरण ही सम्यक्‌ चारित्र' है । 
द्रव्य िद्धान्त 
द्रव्य का स्वरूप 
जेन दर्शन का द्रव्य-सिद्धान्त बडा ही जटिल है । दरव्यकी परिभाषा करते हुए 
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वर्हां कहा गया है कि जिसमें गुण ओर पर्याय हों वह द्रव्य है “गुणपर्यायवद्‌ द्रव्यम्‌ । 
गरुण उसका स्वरूप धर्मं है जौर पर्याय आगन्तुक धर्म । स्वरूप धर्म नित्य है ओर 
आगन्तुक धमं परिवर्तनशील । स्वरूप धर्म॒ द्रव्य मे सतत विद्यमान रहता टै ओर 
जागन्तुक धर्म वदलता रहता है । उदाहरण के लिए आत्मा का स्वरूप धर्म है चैतन्य, 
-जो कि उसमे सर्वदा विद्यमान रहता है ओर आत्मा के आगन्तुक धर्म हैँ संकल्प, इच्छा, 
क्रिया आदि जिनमें नित्य परिवर्तन होता रहता है । | 

यह्‌ संसार द्रव्यो से निर्मित है । अतः द्रव्यो के स्वरूप के अनुसार संसार भी 
नित्य अनित्य, दोनों है । सत्‌ होने से द्रव्य उत्पत्ति, क्षय ओर स्थिरता से युक्त है । 
दव्य के भेद 

द्रव्य के दो भेद है : अस्तिकाय ओर अनस्तिकाय । काययुक्त द्रव्य अस्तिकाय 
ओर काल को अनस्तिकाय द्रव्य कते हँ । उनमें भौ अस्तिकाय द्रव्यो के दो भेद है: 
जीव ओर अजीव । | | | 
जीव | ५ 2 

चेतन द्रव्य को जीव या आत्मा कहते हैँ । संसार की दशा में आत्मा, जीव 
कहलाता है । उसमें प्राण तथा शारीरिक, मानसिक एवं इन्द्रियजन्य शक्ति विमान 
होती है । जीव मे शुद्ध ज्ञान तथा दशन अर्थात्‌ निधिकल्प ओर सविकल्प ज्ञान रहता 
दै । व्यावहारिक रूप में कर्म की गति से जीव मे ओौपशमिक, क्षणिक, क्षायोपशमिक, 
ओदयिक ओर पारिणामिक, ये पांच भावप्राण रहते हँ, जिनके कारणं उसका विशुद्ध 
रूप ढक जाता है । 

द्रव्य के रूपमे परिणत होकर वही भावदशापन्न प्राण `पुद्गल" कहलाता है 
ओौर वही पुद्गलयुक्त जीव संसारी" कहलाता हे । प्रत्येक वस्तु की दो अवस्थाएं होती 
दै ; भाव ओर द्रव्य । अव्यक्त अवस्था को भाव ओर व्यक्त अवस्था को द्रव्य कहते 
दँ । जैन दर्शन परिणामवादी है । प्रत्येक वस्तु एक स्वरूप को छोड़कर दूसरा स्वरूप 
धारण करती है; अर्थात्‌ भाव द्रव्य में ओौर द्रव्य भाव मे परिणत होते रहते हैँ । 
जीव के गुण | 

विशुद्ध दशा में जीव ज्ञान ओर दर्शन से संयुक्त है । वह्‌ नित्य, अमूर्त, कर्ता, 
स्यूल कर्मफलों का उपभोक्ता, सिद्ध ओर ऊर्ध्वगामी है। जीव मे अविद्या होती है, 
जिसके कारण वह कर्म" में प्रवेश करता है ओर बन्धन में वंध जाता है। वद्ध जीव 
चैतन्य भौर नित्य परिणामी है । उसमें 'संकोच' ओर "विकास" दो गुण वर्तभान रहते 
द, जिनके कारण वह हाथी ,के शरीरम प्रवेश कर हाथी जितना बडाटो जाता दहै 
भौर चींटी के शरीर में प्रवेश कर चींटी जितना छोटा हो जाता हे । जिस भी शरीर 
भं वह भ्रवेशकरताटहै उसीका रूपलनेताहै। वह अमूर्तं है। अतएव देखा नहीं 
जा सकता; किन्तु उसकी उपस्थिति अनुभव मे जानी जाती है । बन्धन से मुक्त होने 
पर जीव में सम्यक्‌ ज्ञान" की अभिव्यक्ति होती है ओर उसी के कारण वह्‌ मूक्ति की 
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ओर अग्रसर होता है! जीव में प्रदेश' होते ह । अतः वह पर्यायधुक्त या अस्तिकाय 
कहा जाता है । उसमे अवयव होते हँ । अतः वह अवयवी कहा जाता हे । 
परिणामी 


जीव प्रति क्षण परिणामी होता है। उसका एक क्षण मे जो स्वरूप दै, दूसरे 
क्षण वह्‌ बदल जाता है । उसमें उत्पाद । उत्पत्ति), व्यय (क्षय) ओौर ध्ौव्य (स्थिरता) 
ये तीनों विद्यमान रहते हैँ । यह्‌ कालः के प्रमाव से है । स्वभाव से जीव में अनन्त 
ज्ञान, अनन्त दशन तथा अनन्त सामर्थ्य आदि गण वर्तमान रहते है; किन्तु कर्मोसे 


बद्ध होने के कारण उसके ये गुण प्रकट नहीं हो पाते । चेतना (अनुभूति) तथा उप- 


योग (चेतना फल), ये दो प्रमूख गुण जीव के है । उपयोग के दो भेद है : ज्ञानोपयोग 
भौर दर्शनोपयोग, जिनको क्रमशः सविकल्प ओर नि्िकल्प ज्ञान कहते रै । मति, 
शृत, जवधि, मनःपर्यय, केवल ओर तीन विपर्यय--कूमति, कुश्रुत, विभंगावधि, ये 
आठ सविकल्प ज्ञान है । इनमे केवल ज्ञान कर्मके नाश हो जानेके वादनष्टहो 
जाता दै । 


पर्याय 


परिणाम ही पर्याय कहलाता है । दिव्य, मानुष, नारकीय ओर तिर्यक्‌, ये जीव 
के चार पर्याय हैं । पर्याय के प्रमुख दो भेद दहै: द्रव्यपर्याय ओौर गुणपर्याय । भिन्न- 
भिन्न द्रव्यो मे एकता का अनुभव जिससे होता दै वह्‌ ्रव्यपर्याय' है । परिणाम के 
कारण द्रव्यो के गुणों मे जो परिवर्तन होता है उसे “गुणपर्याय कहते हैं । 
जीव के भेद 


जीव के दो प्रमुख भेदै: वद्ध मौर मुक्त । वद्ध. जीव संसारी है । उसके 
लस (जंगम) जौर स्थावर दो भेद होते ह । स्थावर जीवों मे केवल त्वगिन्द्रिय होती 
हे । क्षिति, जल, तेज, वायु तथा वनस्पतिर्यां “स्थावर' जीव है । जिन जीवों में एका- 
धिक इन्द्रियां होती है वे रस" कहलाते द । मनुष्य, पशु, पक्षी, देवता, नारकीय, ये 
सभौ "लस" जीव हैँ । इनमे पाचों इन्दर्यां होती है । ये तस जीव अलग-अलग शरीरो 
के धारण करने से अलग-अलग होते दै, जैसे पृथ्वीकाय, अपकाय, वायुकाय ओर 
तेजकाय । मृक्त जीव इन सबसे परे हैँ । उसमें ज्ञान, दर्शन आदि होते है । 
अजीव 


अजीव द्रव्य वे है, जिनका शरीर अजीवोंमंहोतादै। अजीवकेर्पाच भेद 
है : धर्म, अधर्म, आकाश, पुद्गल ओर काल । इनमे पूर्वं के चार “अस्तिकाय! ओर 
काल को 'अनस्तिकाय' कहते हँ । 


अजीव कफे गुण भि 
अजीव द्रव्य मूलतः अविनश्वर है । पुद्गल के अतिरिक्त अन्य अजीव द्रव्यो मे 
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रूप, रस, गध, स्पशं नहीं हात । पुद्गल मं चारों रहते टै । धर्म, अधर्मं ओर आकाण 
एक-एक दै; किन्तु पुद्गल अनेक हँ । प्रथम तीनों क्रियाद्ीन है, किन्तु पुद्गल 
सक्रियटहै। इन पाचों अजीव द्रव्योंका स्वरूप इस प्रकार है, 

पचि अजीव द्रव्य 


१. धर्मास्तिकाय : यह्‌नतो क्रियाणीलदटै न क्रिया का उत्पादक है; किन्तु 
अन्य क्रियाशील पुद्गलों की क्रिया मं सहायक होता! इसमे रूप, रस, गंध, स्वश्च 
नदीं होते । यह लोकाकाण मं व्याप्त ट । परिणामी होने पर भो वहु मूलतः नित्य दै । 


२. अधर्मास्तिकाय : वह्‌ लोकाकाशमें व्याप्त है । स्वभावतः वह्‌ अमूत टै । 
नित्य है, गतिहीन दै । जव जीव तथा पुद्गल विधामावस्था में होति है तव अधर्मा 
स्तिकाय उन्हँं सहायता देता है । इसमं भी रूप, रस, गंध, स्पशं नहीं होते । 

३. आकाशास्तिकाय : विना आकाश के अस्तिकाय द्रव्यो का ठिकाना नहीं 
दै 1 जीव, धर्म, अधर्म, काल तथा पुद्गल को उनके उपयुक्त स्थानों का आशय देने 
वाला ˆआकाश' ही टै । इसी को लोकाकाश' कहते है । 

४. पुद्रगलास्तिकाय : जो संघटन तथा विघटन के हारा परिणाम को प्राप्त 
करे वह 'पुद्गल' नाम का अजीव द्रव्य है। उसमें ल्प, रस, गन्ध, स्पर्श चारों होते 
ह । वह्‌ सीमित ओर मूतं हःता है । उसमे मृदु, कठिन, गुरु, लघु, शीत, उष्ण, स्निग्ध 
तथा रूक्ष ये आट प्रकार के 'स्पण' होते हैँ । उसमे तिक्त, कटू, अम्ल, मधुर तथा कषाय 
ये पाच प्रकार के ^रस' होत ह । उसमे सुरभि ओर असुरभि दो प्रकार की “गन्ध ' 
है । उसमें कष्ण, नील, लोहित, पीत तथा शुक्ल, ये पांच प्रकार के `रूप' होते है । 

पुद्गल के स्वरूप का अलग से विवेचन किया गया है । 


५. काल : काल सतत विद्यमान रहता दहै । इसीलिए पुद्गल मे सतत गलि 
रहती टै । अन्य द्रव्यों के परिणामोंका कारण “काल'हीदहै। उसी का अपर नाम 
“समय' है, जिसकी भिन्न -भिन्न अवस्थाएं हैँ : घंटा, मिनट, दिन-रात आदि । समय 
“परिणामभव' ओर क्षणिक टै । काल का वह॒ अणु कहलाता है । “काल अणु" (समय) 
अलग-अलग प्रदेशों मे रहकर परस्पर न दीं मिलते । वे अदृश्य, अमूतं, अक्रिय तथा 
असंख्य है । “निश्षय काल' नित्य है ओर वह द्रव्यो के परिणाम में सहायक होता 
दै । वह॒ समय का आधार है । व्यावहारिक दृष्टि से "समय" को "काल" भी कहते हैँ । 
काल दे भेद | 
कालकेदो भेद है : पारमार्थिक ओर व्यावहारिक } पारमाथिक काल नित्य 
एवं निराकार है भौर व्यावहारिक काल सादि तथा सान्त है । अखण्ड द्रव्य होने के 
कारण तथा उसके विश्व भरमें व्याप्त होने के कारण उसको “अनस्तिका्यं क 
जाता है। 
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१९८ 
द्रव्य 
| 
| 
अस्तिकाय अनास्तिकाय 
4५ (काल) 
| | 
जीव अजीव 
। | १ 99 
| | | | | | 
मुक्त षीं पुद्गल आकाश धर्म अधर्म 
1 | | । 
जंगम स्थावर अणु संमात 
र (+ न ऋ | (4 9 
नद्य चतुरिन्द्रिय लिरिरि ` डीन्द्रिय ` 
स्याद्वाद 


“स्याद्राद' का सिद्धान्त जैन तत्त्वज्ञान को आधारशिला दै। स्यात्‌" ओर 
वाद" इन दो शब्दों के योग से “स्याद्वादः शन्द कौ निष्पत्ति हुई है । स्यात्‌" का अर्थ 
दै कथंचित्‌; किसी प्रकार से या किसो अपेक्षा से । "वाद" कहते हँ सिद्धान्त या मन्तव्य 
को । अतः उसकी परिभाषा हुई “वस्तु के तत्त्द-निर्णंय में जो वाद अपेन्ला की प्रधानता 
पर निर्भर है वह स्याद्वाद" है ।' 

स्याद्वाद के अनुसार वस्तु अनेक धर्मात्मिक है । (अनन्त धर्मात्मकं सत्‌)। इसका 
यह आशय हुमा कि वस्तु अनेक गुणों या विशेषता से युक्त दै । जब हम किसी वस्तु 
के सम्बन्ध में कुछ कते हँ तो उसके एक धर्म ॑को प्रमुख ओर अन्य धर्म कों गौण 
बताते हैँ । अनेक धर्मात्मक वस्तु का जो स्वरूप हमारे सामने सूर्तरूप मे प्रत्यक्ष है 
उसके अतिरिक्त भी उसका एक अप्रत्यक्ष रूप है । वैज्ञानिक आविष्कारोके द्वारा यह 
सिद्ध दहो गया है कि प्रत्येक वस्तु का एक रूप अव्यक्त एवं अप्रकट भी रहता है । 

वस्तु के व्यक्त ओौर अव्यक्त सभी धर्मो का पूणं ज्ञान प्राप्त करनेके वादही हम 
वस्तु का पूर्णं ज्ञान प्राप्त कर सकते ह । इसके विपरीत वस्तु के एकांगी स्वरूप या गुण 
को लेकर उसी मे वस्तु की परिपूर्णता मान लेना वस्तु के वास्तविक स्वरूपको न 
समञ्लने के ही बरावर है। वस्तुया पदार्थं के अनन्त धममत्मिक स्वरूप को विभिन्न 
दष्टिकोणों से परीक्षण करने, समञ्ने ओर व्यक्त करने की विद्याकोही जैन तत्त्वज्ञो 
ने स्याद्वाद, “अनेकान्तवाद या “अपेक्षावाद" का नाम दिया है । | 

वस्तु के व्यक्त रूप पर आधारित हमारा वस्तुज्ञान आपेक्षिक सिद्ध होता है । 


अपेक्षिक, अर्थात्‌ एक वस्तु, एक अपेक्षा से जैसी है, अन्य अपेक्षाओं से वह्‌ दूसरी भ्रकार 
कोभी हो सकती है । उदाहरण के लिए नीरू ओौर नारंगी को एक साथ रखकर उनमें 
नारंगी को ही वड़ा मानना पड़ेगा; किन्तु नारंगी से जब नारियल की तुलना की 
जायगी तो उसी को हमे छोटा कहना पड़ेगा । इसलिए जैन तत्त्वज्ञो को कहना पडा ` 
कि थह जो गुरुत्व या लघृत्व हमारे व्यावहारिक जीवन में देखने को मिलता टै वह 
आपेक्षिक टै । 

संसार के सभी धर्मं ओर दर्शन सत्य ह; किन्तु उनके जब आंशिक सत्य को 
नकर गेष रूप कौ अव्हेलना की जाती है तो वहे गृहीत सत्य भी एक प्रकार से संक 
चित एवं असत्य-सा जान पडता है । 'स्यादराद्‌" के सिद्धान्त के अनुसार एक बहुत वडा 
वात यह्‌ टै कि उसमे जन-सामान्य के लिए स्पष्टरूप से कहा गया है कि प्रत्येक व्यक्ति 
अपने दृष्टिकोण को सही समके; किन्तु दूसरे के विरोधी लगने वाले रष्टिकोण क भी 
समञ्ञे । दूसरे के दृष्टिकोण को असत्य समञ्लते का अर्थ॒होता है अपने ही दृष्टिकोण 
को मिथ्या सावित करना । इस सम्बन्ध में जैन विद्वानों ने व्यावहारिक दृष्टि से उनेकः 
उदाहरण प्रस्तुत करके अपने “स्याद्राद्‌' के सिद्धान्त को अव्यर्थता सिद्धकीदहै। जैन 
लोक मे देखा जाता टै कि एक ही व्यक्ति पिता, पुल, चाचा, भतीजा, मामा, भानजा 
मादि सव कुठ टै । ये अनेक धर्म लोकदष्टि से एक ही व्यक्तिमें सिद्धै ।जैमे ये 
अनेक धर्म एक ही व्यक्ति में रह सक्ते है; जैसे पिता, पुल, चाचा, भतीजा आदि अनेक 
धर्म भिन्न-भिन्न अपेक्षा से एक ही व्यक्ति में रहते हँ उसी प्रकार एक ही पदार्थं मे नित्य 
ओर अनित्य, दोनों प्रकार के धर्म भिन्न-भिन्न अपेक्षा से रहते ह । यह सापेक्ष सिद्धात 
दमे बताता है कि जो व्यक्ति अपने पूत का पिता वह अपने प्रका पुल नदींो 
सकता; किन्तु एक अपेक्षा से वह भी अपने पिताकापृत्रदै। इसी दटृष्टि से पदार्थं 
द्रव्य को अपेक्षा नित्य है; किन्तु पयि की अपेक्षा मे अनित्य है । 
पुण सत्य ही सापेक्ष सत्य है | 

कुछ विद्वानों ने स्याद्वाद को लोकव्यवहार तकं ही सीमित रखा है ओर कटा ' 
है कि वह अपेक्षिक सत्यो को पूणं सत्य मानने की प्रेरणा तो देता है; किन्तु निरपेक्ष 
या संपूर्णं सत्य की कल्पना किये विना जैनों का स्याद्वाद तकं की कसौटी पर खरा नहीं 
उतरता हे । इस मन्तव्य के विपरीत जैन दर्शन के स्याद्रादी आचार्यो का कथन टै कि 
सापेक्ष सत्थ के विषय में जो सन्देहशीलता प्रतीत होती है उसका एक कारण यह द 
कि सापेक्ष सत्य को पूर्णं सत्य या वास्तविक सत्य से परे की वस्तु सोच लिया जातः 
ठ । किन्तु वास्तव में सापेक्ष सत्य उससे भिन्न नहीं है । ऊपर के उदाहरण से प्रत्यक 
व्यक्ति यद समज्ञ सकता दै कि नारग जटी दहै या बडी ? वहाँ वास्तविक एवं पूणं सत्य 
यही है कि अपने से छोटे-बडे पदार्थो की उपेक्षा वह छोटी भी है ओर वडी भी ।' अनः 
सपक्ष सत्य ही पूर्णं स॒त्य हे । 

स्याद्वाद को लोकव्यवहार तक ही सीमित रखने की बात भी उपयुक्त नहीं जान 
पडती है । “अन्ययोगव्यवच्छेदिका' मे कहा गया है कि एकं क्षुद्र दीपक से लेकर महत्‌. 
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व्योम तक की सारी वस्तुओं पर स्याद्वाद की मुहर अंकित टै (आ शेषव्योम समस्वभाव 
स्याद्ादमुद्रानतिभेदि वस्तु) । सलिए काल, भाव की अपेक्षा द्रव्य सब कृ है । ओर 
काल, भाव की अपेक्षा द्रव्य सव कृ नहीं भी है, यह जो सप्तभगी तत्त्व है उसका 
लागय यही है कि स्याद्राद का सिद्धांत केवल लोक-व्यवहार तक ही सीमित नहीं, 
णकराचायं ओर स्याद्वाद 

आचार्य शंकरने जैनों के स्याद्राद को संशयवाद तथा अनिष्चिततावाद की 
संज्ञादो है । उसका कारण यह है कि उन्होने स्यादस्ति" का आशय “शायद' के रूप 
मं ब्रदरण किया है । किन्तु आचार्य शंकर के इस मन्तव्य को जन दाशंनिक स्वीकार नहीं 
करत । वे वस्तु को अनेक धर्म (गुण) बाली कहते है ओर “स्यादस्ति के साथ 
“एवं ' शब्द का प्रयोग करत हैँ । इसलिए स्याद्रादी सिद्धांत का समर्थक विद्वान्‌ किसी भी 
उस्तुं के सम्बन्ध मे निणय देतं हुए यही कटेगा कि अमुक अपेक्षा से दी एेसा होता है । 

शंकराचार्यने जो शंका व्यक्तकी है कि एक ही पदार्थं मं, नित्य ओर अनित्य 
धमं नहीं रह सकते हैँ उसका उत्तर उपर के उदाहरणम दिया जा चुका दै! अर्थात्‌ 
जस एक ही व्यक्ति अपने पूत की अपेक्षा पिता है जर अपने पिता की अपेक्षा पूलभी 
है; इसी प्रकार एक ही पदार्थं मे दो विरोधी धमं अपेक्षाभेद से रहते टै । उदाहरण कं 
लिए केन्द्र मे बैठा हुआ व्यक्ति उसके चारों ओर खडे हुए व्यक्तियों के अपेक्षाभेदसे 
भिन्न-भिन्न दिशाओं में बैठा हुआ सिद्ध होता दै । उसी प्रकार पदार्थं के नित्यानित्य 
धर्मो मे कोई निरोध नहीं आने पाता । छोटी ओर बडी वस्तुओं का छांटापन ओर 
वड़पिन अपेक्षाभेदसे है । 
निष्कषं 

स्याद्वाद का सिद्धान्त किसी अनाधारित कल्पना पर नहीं टिका हूञा है । 
वह वुद्धि-सम्मत ओर जीवन के लिए व्यवस्थित. सिद्धान्त है । शंकर भादि वेदान्तिबों 
ने ^है', ओर “नहीं भी है" इसके मूल स्वरूप को ` यथां रूप मे नहीं ग्रहण किया है; 
मौर इसीलिए उसको संदेहवाद तथा संशयवाद की कोटि में रखा है । किन्तु उस पर 
गभीर विचार करने पर वह इतना ही सच्चा लगता है जेसे, दो ओर दो को मिलाकर 
चार होत्ता ह । 
ह इसलिए स्याद्वाद का सिद्धान्त न तो संशयरवाद है ओर न अपूर्णं सत्य या असत्य 

स्याद्राद ओर सापेक्षवाद | 

स्याद्वाद के प्रसंग मं “सपेक्ष' शब्द का अनेक बार प्रयोग किया गया है। कुक 
लोगो का कथन है कि स्याद्वाद की आधारभूमि आध्यात्मिक है ओर सापेक्षवाद की 
भौतिक । किन्तु इन दोनों सिद्धान्तो के प्रतिपादक एवं अध्येता विद्वानों का कहना है 
कि स्याद्राद का जितना सम्बन्ध आत्मासे है उतना टी पुद्गल (भूत) सेभी। इन 
दोनों के संबंव मेँ उसके जो निष्कर्ष हँ उनसे स्पष्टतया यह्‌ सिद्धदहो जाताहै कि 
स्याद्राद का जितना सम्बन्ध अध्यात्म से है.उतना ही भौतिक वस्तु से भी। 
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सपिक््य जौर स्याद्वाद के जो मूल उदेश्य है उनका सम्बन्ध परमाणु से ब्रह्माण्ड 
तक के भौतिक (पुद्गल) पदार्थो मे समान रूपसे है) इसी दृष्टि से इन दोनों वादों 
का अटुट सम्बन्ध है । इन दोनों वादों के विकास के एक महान्‌ लाभ यह्‌ है किं दशेन 
ओर विज्ञान के बीच जो खाई बन गयी है वह्‌ पट जायगी । साथ ही स्यद्रादको जो 
सशय कौ कोटिमेंस्खाजा रहा टै उसको शी सापेक्षवाद दूर करेगा । तव “प्रत्येक 
निष्पक्न विचारक को लगेगा किस्याद्राद ने दर्शन के क्षे मे विजय प्राप्त कर अव 
वेज्ञानिक जगत्‌ मे विजेय पाने के लिये सापिक्षवादके रूप में जन्म लिया! 
दुगल 

परगाणुवाद को समञ्चन के लिए पुद्गल का सम्नना आवश्यक ह ! जेन दशंन 
मे समस्त द्रव्योंको ठ भागों में विभक्त किया गया है , जिनके नाम हैँ : धर्मास्तिकाय, 
अधर्मास्तिकाय, आकाशास्तिकाय,पुद्‌गलास्तिकाय, जीवास्तिकाय ओर कालास्तिकाय । 
इन हों द्रव्यो मे पुद्गलास्तिकाय द्रव्य का भो एक स्थान है । 

जैन दर्शन भं इस “पुद्गल शब्द को नितान्त पारिभाषिक रूप मे प्रयुक्त किया 
गया है । सामान्यतः उसकी निरुक्ति इस प्रकार हो सक्तीदैकिजो पूर्णरूपसे गल 
जाय' (पूरणात्‌ पत्‌, गलयतोति गलः) वह्‌ "पुद्गल दै 1 जैन आगमो मे उसके सम्बन्ध 
मे कहा गया है कि उसमे पंच वर्ण, पांच रस, दो गंध ओर आठ स्यशं है; वह रूपो है, 
अजीव है, नित्य है, अवस्थित है ओर लोकद्रव्य है । इस दृष्टि से अवगत होता है कि 
जिस द्रव्य का स्वभाव वर्णं, रस, गंध ओौर स्पर्श से युक्त हो वह्‌ पुद्गल द्रव्य है । इसका 
यह आशय हु कि जो आंखों से देखा जा सके, कानों से सुना जा सके, जिसका जिह्वा 
से स्वाद लिया जा सके, जिसको संघा जा सके ओर जिसको स्पशं करने से जिसके 
स्निग्ध, रक्ष आदि गुणों का पता लग सके वह द्रव्य "पुद्गल" है । 
पद्मल के भेद प्रभेद 

जैन प्रथो में इस लोकरद्रव्य पुद्गल पर अनेक प्रकार से विचार किया गया है । 
उसको अनेक टृष्टियों से अनेक भागों में वर्गकरित किया गया है । सामान्यतः उसको 
चार प्रमुख भागों म विभक्त किया गया है : स्कन्ध, स्कन्ध देश, स्कन्ध प्रदेश ौर 
परमाणु । मूर्तं द्रव्यो की एक इकाई का नाम.ही “स्कन्ध' है 1! उस एक इकाई मे 
वद्धिकल्पित एक भाग को स्कन्ध देशः कहा जाता है । वस्तु का वह अगिभागी अश, 
जो इतना सूष्मतम है कि जिसके फिर अंश नहीं बन सक्ते “स्कन्ध प्रदेश' कहलाता हे । 
स्कन्ध का जो अन्तिम भाग किसोभी प्रकार विभाजित नदीं हो संकता है, “परमाणुः 
कहलाता है । 

इन चार भेदो के अतिरिक्त कुन्दकुन्दा चार्य ने अपने “नियमसार ग्रन्थ मे भृद्गल 
के छह भेद क्रये हँ : अतिस्थूल , स्ण्रल स्थूल-सुक्ष्म, सृष्ष्म-स्थूल, सूक्ष्म भौर अतिसूष्ष्म । 
शरी मुनि नागराज जी ने अपनी पुस्तिका में, आचार्य ॒कुन्दकुन्दाचा्यं द्वारा निर्धारित 
पुद्गल के उक्त हों प्रभेदो को हिन्दी मे इस प्रकार सम्ञाया टै : “जिस पृरदगच 
स्कन्ध का छेदन-मेदन हो से वह्‌ अतिस्थूल; जैसे भूमि, पर्वत आदि; जिस पृरद्गल 
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स्कन्ध का छेदन-भेदन तो न हो सके किन्तु जो अन्यत्र वहन हौ सके उसको “स्थूलः; 
जैसे घी, तेल, जल; जिस पुद्गल स्कन्ध कान तो छेदन-भेदन हो सके ओर जिसको न 
तो अन्यत्त वहन किया जा सके उसक्रो “स्थुल-सूक्ष्म"; जसे छाया, ताप; नेव को छोडकर 
अन्य चार इन्द्रियों का विषयभूत पुद्गल स्कन्ध “सूक्ष्म-स्थुल'; जैसे वायु तथा अन्य 
प्रकार की गेसं; जो अतीन्द्रिय पुद्गल स्कन्ध रह उन्हं सूक्ष्म; जैसे मनोवर्गणा, भाषा- 
वगेजा, वायुवर्गेणा आदि; ओर जो पुद्गल स्कन्ध अतीन्द्रिय सूक्ष्म स्कन्धो से भी सृषश्म 
हों उन्हे ˆअतिसूकष्म' कहते है; जैसे द्वप्रदेणो स्कन्ध आदि 1" 
इनके अतिरिक्त 'भगवतीशतक' म जीव ओौर पुदृगल के पारस्परिक सम्बन्ध को 
ष्टि मे रखकर उसके तीन भेद किये गये टँ : प्रयोग, मिश्र ओर विसा । एेसे पुद्गल 
जो जीव द्वारा गृहीत दँ श्रयोग परिणत"; जसे इन्द्रियां, शरीर, रक्त, मसि आदि । एसे 
पुद्गल, जो जीव हारा परिणत होकर फिर मुक्त दो चुके हें, “मिश्र परिणत"; जेसे कटे 
हए केश, नाखून तथा मल-मूतर आदि । एसे पुद्गल, जिनमें जीव का सम्बन्ध नहीं 
वथा स्वयं परिणत हँ उन्हँ “विश्रसा परिणतः कटा जाता है; जसे बादल, इन्द्र- 
धनुष जादि । 
अनेकान्तवाद या विभज्यवाद 

जेन दर्शन के क्षेत्र मे “अनेकान्तवाद का सिद्धान्त भगवान्‌ महावीर को नयी 
देन है । यद्यपि महावीर स्वामी ने तत्कालीन विचारकों द्वारा उठाये गये प्रश्नों का 
यथोचित समाधान भी किया; किन्तु वे सभो प्रपन गौण ये । उस युग के दार्णनिकों कौ 
सब से बड़ी समस्या यह थी क्ति जीव ओर परमाणु का अवस्याभेद की दष्ट से पार- 
स्परिक सम्बन्ध क्या है । संक्षेप मे यही अनेकान्तवाद के सिद्धान्त का मूल कारण टै 
ओर उसका पहले-पहल सर्वसम्मत समाधान महावीर स्वामी ने किया । 


॑ वद्ध के समक्ष तत्कालीन विचारकों ने तीन भ्रष्न रवे : ष (१) संसार नित्य ह 
या अनित्य, वह सान्त है या अनन्त ? (२) आत्मा तथा शरीर मे परस्पर क्या सम्बन्य 


है ? मौर (३) मृत्यु के वाद जीव की क्या स्थिति है ? बुद्ध के समक्ष ये तीन प्रश्न ये, 
जिनका उत्तर उन्होने नहीं दिया, योक उन्होने जो मार्गं छना था उसकी दृष्टि से इन 
प्रश्नों का कोई सम्बन्ध नहीं था । इन प्रण्नों का उत्तर देने में भगवान्‌ तथागत की 
सद्धान्तिक मान्यताओों का खण्डन होता था । यदि वे संसार को नित्य वताते हैँ तो उन्दें 
उपनिषदों का “शा श्वतवाद स्वीकार करना पडता ओौर यदि उसको अनित्य 
बताते हैँ तो उन्हे चार्वाक का “उच्छेदवाद' स्वीकार करना पडता । इसी प्रकार के अन्य 
प्रश्न भी थे । वुद्ध न तो शाश्वतवाद के पक्षपाती थे ओौर न उच्छेदवाद के ही । इसलिए 
उन्होने उक्त प्रश्नों पर अपना कोई अभिमत न देकर उन्हं अव्याठ़ृतः, <स्यापित' तथा 
प्रतिक्षिप्त" कहकर टाल दिया । उन्होने कटा, “जगत्‌ नित्य हो या अनित्य, जन्म जौर्‌ 
मरणतो है ही । यही जन्म-मरण मेरी दृष्टि का विषय टँ । यही मेरा "अव्याकृत" है, 
ओर इसी से तुम्हारा कल्याण होने वाला दै ।' 
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महावीर स्वामीके समक्ष भीवेही भ्रष्नये। उनको वे तथागत की भांति 
टाल नहीं सकते थे । उन प्रष्नों पर विभिन्न विचारक जो अलग-अलग राय दे चुके वे, 
उनको परीक्षा करके महावीर ने उनके स्वीकारात्मक ओर नकारात्मक, दोनों पक्षों 
का समन्वय किया । यह्‌ समन्वय क्या था? यह्‌| समन्वय था, पहले सभी वादों 


पर जड-मूल से गंभीरतापूर्वक विचार करना ओौर उनके सम्बन्ध मे अपने द्वारा निकाले 
गये निष्कर्षो को जैनागमों के आघार पर प्रस्तुत करना । 


भगवान्‌ तथागत ने (अध्याकृत' कहकर जिन प्रश्नों को टाल दिया था, भगवा 
महावीर ने उसका उत्तर इस प्रकार दिया 


१. जगत्‌ सान्त भी रहै ओर अनन्त भी ।! अपेक्षाभेद से लोक सान्त है, क्योविः 
संख्या मे एक है; किन्तु पर्यायो (भावों) की हृष्टि से वह्‌ अनन्त भी ह, क्योकि लोक 
द्रव्य के पर्याय अनन्त हैँ । लोक अनन्त है, इसलिए वह शाए्वत (नित्य) हे क्योक्रि 
तीनों कालों मे उसका अस्तित्व है । लोक सान्त होने से अनित्य है, क्योकि उसकी भी 
एक परिधि है ओौर वह आकाशमे नहींहै। 

२. इसी प्रकार महावीर स्वामी के मत से आत्मा, शरीर से अभिन्न भीर 
ओौर भिन्न भी! जिस अवस्थामें शरीर, आत्मासे शिन्न है उस अवस्था में शरीर 
रूपि ओर अचेतन है; किन्तु जिस अवस्था मे शरीर, आत्मा से अभिन्न है उस अवस्था 
मे शरीर अरूपि ओर सचेतन है । 

३. जीव की मरणोत्तर अवस्था के सम्बन्ध मे महावीर स्वामीने कहा है जीव 
(अर्हत) की दो अवस्थाये है: एक तो शुद्धावस्था ओर इसरी अशुद्धावस्था । 
शुद्धावस्या को प्राप्त जीव अशुद्धावस्था को नहीं लौटता। इसलिए जीव का 
मरणोत्तर अवस्था मे भो अस्तित्व वना रहता है, क्योकि जीव द्रव्य नष्ट ही नहीं 
होता । किन्तु मनुष्य का रूप धारण करने वालाजो कर्मकृत जीव दहै वह नष्ट हो 
जाता है । अतः जीव शुद्धावस्था या सिद्धावस्था मे तो अमर (सत्य) टै ओर संसारा- 
वस्था या कर्मावस्था मे मरणशील । इसी प्रकार द्रव्य तथा क्षेत्र की अपेक्षा से जीव 
सान्त है; किन्तु काल तथा भाव (पर्याय) की अपेक्षा से अनन्त है । 

भगवान्‌ महावीर ने अपेक्षाभेद से दन्य के एकत्व ओौर अनेकत्व के सम्बन्ध मे 
जो समन्वयवादी विचार व्यक्त किये हँ, जैनागमों मे उनका उल्लेख इसी प्रकार किया 
गया है । महावीर स्वामी के बाद आचार्यं उमास्वाति तथा आचार्थं कुन्दकुन्द आदि ते 


भी "अनेकान्तवाद" पर बड़ी गम्भीरता से विचार कियाटहै। जैनों के परवर्ती साहित्य 
मे अनेकान्तवाद पर जो विश्लेषण हुआ है वह॒ बडे महत्व का है । 


इम दृष्टि से अनेकान्तवाद की सम्यक्‌ जानकारी के लिए उसका प्रतियोगी 
शन्द “एकान्त का आशय जान लेना आवश्यकं है । जैन दर्शन की दृष्टि से पदार्थं मं 
अनेक धर्मों को स्वीकार किया गया है । उसका ^स्याद्वाद' ओर 'नयवाद' यही बताता 
है । इसी पर "अनेकान्तवाद" का सिद्धान्त टिका हुञा है । 

जैन विचारकों ने एकान्त ओर अनेकान्त को दो प्रकार से माना है : सम्यक्‌ 
ओर मिथ्या । एक पदार्थं मे विद्यमान अनेक धर्मोमभेसे किसी एक धर्म को प्रधान 


ए 
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मानकर दूसरे धर्मो का जवर निषेध नहीं किया जाता तव उसको “सम्यक्‌ एकान्त' कहते 
र । इसी प्रकार किसी पदार्थ के एक धर्म को स्वीकार कर जव उसके अन्य धर्मो का 
निरे किया जाता टै तव वह "मिथ्या एकान्त' कहलाता है । 


एकान्त के उक्तदो प्रकारो की ही भाति अनेकान्तकेभीदो प्रकार हैँ । उनम 
न्यक्‌ जनेकान्न' उसको कहते है, जहाँ प्रत्यक्ष, अनुमान ओौर आगम प्रमाणो का 
ञकार किव व्रिनादी एक वस्तु से अनेक धर्मो का निरूपण क्रिया जाय । इसक 
विपरीत प्रत्यक्नादि प्रमाणो स असम्मत होकर एक वस्तु मं अनेक धर्मो की कल्पना 
नरना "दिष्टा अत्कान्त' फटलाता हे । 
ऊपर एकान्त ओर अनेकान्त के प्रकारांकी जौ परिभाषा दी गयी है उसक 
जनुन्नार्‌ सम्यक्‌ एकान्तः का 'नय' ओर “मिथ्या एकान्त' का 'न्याभास' कहा जाता 
६ । इसी प्रकार “सम्यक्‌ अनेकान्त" को श्रभराण' तथा “मिथ्या अनेकान्त' को शप्रमाणा- 
भास कलहा जाता है । जैन दर्शन मे “सम्यक्‌ एकान्त' ओर्‌ “सम्यक्‌ अनेकान्त" क। 
माना गया हे, मिथ्या एकान्त' ओर “मिथ्या अनेकान्त को नहीं । 
जनों के "अनेकान्त' को कुछ आस्तिक दर्शनों मे छल की संज्ञा दी गयी है; 
किन्तु यह्‌ ठीक नहीं है । छल के सिद्धान्त मे एक ही शब्द के दो अर्थ माने जाते है, 
जः अनेकान्तवाद की दृष्टि से उपयुक्त नही है । एकं पदार्थ को एक ष्टि से देकर 
उस्ना अस्तित्व स्वीकार करना ओर उसी को दूसरी दष्ट (अपिक्षा) से देखकर उसका 
अस्तित्व स्वीकार न करना--एक न्द के दो अर्थं नहीं रहै, जेसा कि छलमें होता 
। वह्‌ तो व्यापक सिद्धान्तो एवं विचारों पर आधारित है । अतः अनेकान्तवाद को 
छन नहीं कहा जा सकता टै । 
अनेकान्तवाद, संशय का हेतु भी नहीं है, क्योकि सप्तभंगी नय मे समदष्या 
गया है, कि प्रत्येक पदार्थं मे स्व-स्वरूप गौर पर-स्वरूप के विशेषो की उपलन्धि होती 
द । इस दृष्टि से अनेकान्तवाद मे संशय की कोई गुंजाइश नहीं है । 
इसके अतिरिक्त यदि हम चार्वाक, बौद्ध, सांख्य, न्याय ओर मीमांसा आदि 
दशनों के तास्विक विवेचन तथा सैद्धान्तिक स्वरूप को देखते है तो हमें विश्वास होता 
दै कि जनो का अनेकान्तवाद कु एेसा गढ़ा हुजा सिद्धान्त नदीं है, जिसमे . जैन दर्शन 


को वैयक्तिक दृष्टि का आभास मिलताहो। वहतो लोकररष्टि से जितना उपयोगी 
है, विचार की दृष्टि से भी उतना ही उपयोगी दै । 


प्रमाणुवाद 


आज से सैकड़ों वर्ष पूर्वं जेन विचारक "परमाणुवाद' पर गंभीरता से विचार 
कर चके थे । आज समस्त विश्व को परमाणुवाद के द्वारा जो सर्वथा नयी दिशा मिली 
है उससे व्यक्ति-व्यक्ति परिचित है। विज्ञान की दिशामे परमाणुवाद की प्रगतिने 
आज असंभव बातों को भी संभव वना करके र दिया दहै। इस दृष्टि से आज के 
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ञङ्ानि्ता ने परमाणुओ। के सम्बन्य में कुछ कटने के लिए ञेष नदीं रखाद्ै; फिर्‌ भी 
यहः हेम परमाणुवाद पर उम द्द से विचार करेगे, जा जन विचारक क्रिया था! 
पृद्गल के विवेचन में हम केन कर च्चुके ट क्रि उरकरे प्रमुख मेदो ये "परमण 
भो एक € 1 परमाशु अविभाज्य टै (अविमाञ्यः दरमाणुः) । म्कन्ध (द्रव्य कौ इकाई) 
का जौ अन्तिम माग विभाजिद्व नदरी दो सक्ता इ वही "परमाणु" कहा जाता 
उसकी परिभाषा करते द्रष्‌ नया “भगवनोशतकः से लिखा गया क्रि वह 
वस्तुमान क्रा शन्ति करण टै ¦ वदं सृष्ष्मतमत्ै । वहं लुततयं ध्रा, वर्तमानम टे ओर 
क्वण्यमे भी रहेगा 1 उपमे एक रस, एक गंध, पकर दरण अरदो स्पर्श ह । बह 
{तसो पाथिव साधन ( कार्यलिग ) से नीं देवा जा सकता द्र} उसक्त स्यल्पकःतो 
श्वन्द ज्ञानी ही देख सक्ते रै । 
कारणमेव तदन्त्य सुम्ने नित्यश्च भवतति परमःशगः । 
एको रस गन्धं वर्णों दिस्पशः कार्यलिडःर्यं ॥ 
प्ररम्ाणु अविमा्य, अच्छेद्य, अमेय, अदाह्य ओर अभ्र्या ‡ 1 उक्षको अनर 
नही जलाया जा प्रकता जर्‌ नदी मानौ न गनाय्ा जा सक्तां ! उसकी न तंः कोड 
लम्बाईद््‌, न चीड़ाई ओरन गहराई । वह्‌ उतना रूम है, जियका जादि, मध्य 
नप्र जन्त नदरी ह । चथ, घ्राण, रसना ओर त्वचा जदि व्रिपयों के ख्य, गव, रस 
ओरर्यत्रादि चार गुण उसने विद्यमान रते द्‌ । लु ्रतेन्द्रिय का उद्द गुण 
उत्तमं नदीं भलत; क्यकि शब्दतो स्कन्धो काध्वनिरूप परिणाम] य रह उश्नक 
नभूत गृण ठ । 
भरमाणट के भेद प्रभेद 
परमाणु के प्रमुख चार भेद वताये गये हँ: द्रव्य, षिन, काल ओर भाव । 
उनमें भौ भाव परमाशुके चार प्रकार कटेगयेदहँ। भाव का अर्थदै गुण) वे चार 
भाव द : वर्ण, गंध, रस ओर स्पर्श । इनके अतिरिक्त परमाणु के १६ अव्रान्तर भेद 
चताये गये टै, जिनके विवेचन की यहाँ आवश्यकता नदीं ह । 


, जीवात्मवाद 


जैन दर्शन मे शरीर मे आमा को अलग एवं स्वतंव माना गया है । भगवाचर 
महाकरकी वाणी में धर्माचरण, अर्थात्‌ संयम, तप, जाप, स्मरण, स्वाध्याय ओर 
चिन्तन भ्रादि का अन्तिम प्रयोजन आत्मतत्व की स्वतव्र सत्ता में स्वोकार किया गया 
द । जैन दर्शन के इस शरीर भिन्न आत्मतत्त्व का विवेचन प्रस्तुत करन से पूर्व, आत्मा 
कं स्वतंत्र अस्तित्व मे विण्वास न करने वाले भौतिकवादी विचारक का मन्तव्य जान 
लना आवश्यक है । 
भौतिकवादियो को युकितियां 

भौतिकवादी विचारक चार्वाक का कथन दहै क्रि आत्मा, शरीर भिन्न, कोई 
अलग तत्तव नदीं है । उसकी गणना चार महाभूतो के अन्तर्गत हौ जाती है । वे चार 


४ 
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महाभूत या महातत्त्व. हँ : पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु । इस सम्पूर्णं जगत्‌ के संचालन के 
निए चार महाभूतो को एकमात्र कारण चार्वाक आदि जडवादियों न स्वीकार किया 
दे । उनकी दृष्टि मे पांच महाभूतो के अतिरिक्त आत्मा कोई स्वतंत्र वस्तु नहीं है । 


भोतिकवादियों को युक्तयो का खण्डन 

भौतिकवादियों ने ऊपर जिन चार पदार्थो या महाभूतो के अन्तर्गत ही आत्मा 
का अस्तित्व स्वीकार कियाद, जैन दर्शन की दष्ट से वह उचित नहीं है । क्योकि 
उन महाभूतो मे चेतनतत्त्व का अभाव है । इसलिए स्पष्ट है कि चेतनहीन महाभूतां 
से सचेतन आत्मा का न तो अन्तर्भाव हो सकताहै ओर न उत्पत्ति ही । 

यदि शरीर की ही भांति आत्मा भी महाभूतो से उत्पन्न है तो इसका उत्तर 
क्या हो सकता है क्रि जव मनुष्य निद्रा मे होता है या उसकी मृत्यु हो जाती है उस 
समय महाभूतो के वतमान रहने पर भी उसमें सुनने-वोलने की शक्ति नहीं रहती है । 
इस दष्ट से स्पष्ट होता है कि आत्मा, शरीर से अलग है । इससे यह्‌ भी सिद्ध हो 
जाता है कि आत्मा एक निर्णेता है गौर वह॒ शरीर से भिन्न ठै । 

इन युक्तियों के अतिरिक्त व्यावहारिक.टष्टि से कहा जाता है कि “यह मेरी 
आख है", "यह्‌ मेरा शरीर है" । इससे यह्‌ प्रमाणित होता है कि म, भेरा" कहने 
वाली कोई स्वतंत्र सत्ता शरीर मे विद्यमान है । अतः सिद्ध है कि महाभूतो से अत्त्मा 
उत्पन्न नहीं होता रै, क्योकि उनके रहने पर भी चेतना नहीं दिखाई देती टै । 

मति भौर चेतना में अन्तर दै। जैसे वाष्पमें धवका देने की शक्तितो टै; 
किन्तु एक इंजीनियर या डाइवर के विना उस धक्का देने वाली शक्ति का कोई 
अस्तित्व नहीं । इस दृष्टि से हम कह सक्ते हँ कि इजिनीयर में रहन वाली चेतना- 
शक्ति टौ आत्मशक्ति है, न कि इंजिन में रहने वाली भाप की गति को आत्मशक्ति 
कटा जायगा । इन सव का यह्‌ निष्कर्षं है कि आत्मा का स्वतंत्र अस्तित्व है ओर उसी 
के माध्यम से जन्मान्तर की कल्पना तर्कसंगत प्रतीत होती है । 


जोवात्मवाद की सिद्धि 


वैनानिक प्रमाणो से यह्‌ सिद्ध हो चका है कि संसार में अनेक प्रकार के एेसे 
पदार्थं है, जो न तो इन्द्रियो से दृष्टिगोचर होते ह ओर जिनकोन तो स्पर्ण कियाजां 
सकता हे; किन्तु वे ह, इसमे कोई सन्देह नदीं है । आत्मा एसा ही पदार्थं है । उसको 
नतो देखा जा सकता है ओौरेन छुआ ही जा सकता है; किन्तु उसका अस्तित्व है, 
इसमे किसी प्रकार का संदेह नदीं । वह चेतन है ओर उसका अस्तित्व जोव के द्वारा 
म तथा हं" के खूप मे अहनिश प्रमाणित होता है । ` 

कर्मो की दृष्टि से आत्मा ओर शरीर की पृथक्ता स्पष्ट हो जाती दै 1 अनादि 
काल से आत्मा के साय कर्मं बधे हुए हैँ ओौर इसलिए पुनर्जन्म तथा परलोक का सिद्धान्त 
अश्रान्त तथा अव्यथं सिद्ध होता है । प्रत्येक प्राणी के शुभ जर अशुभ कर्म आत्मा के 
साय जुड़कर प्राणी के जन्म-जन्मान्तरों तक चलते हैँ । जर्हां तक कर्मफल भोगने रेष 
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रहते टै वहाँ तक आत्मा का उनसे सम्बन्ध बना रहता टै ओर जीव उनका अनुभव 
करता रहता ह । कर्मफलों को अवधि समाप्त हो जाने पर आत्मा स्वतंत्र हो जाता है । 
जीव की यह्‌ अवस्था जीवन्मुक्त कटी जाती है । 
जोव ओर आत्मा को अनन्तता 

जैन दशन मे जीवों कीदो श्रेणियाँ मानी गयी दँ: संसारी ओौरमृक्त । संसारी 
जीव को अपरावस्था ही मूक्त जीव दै । यह संसारी जोव भीदोप्रकारका होतादहै: 
तस ओौर स्थावर । जिनमें सुख प्राप्त करने ओौर दुःख से विमूक्त होने की प्रवृत्तिटैवे 
'तस' ओर जिनमे यह्‌ प्रवृत्ति नहीं है वे “स्थावर कहलाते हु । 

जैन दशंन की ष्टि से द्रव्यरूप में जीव अनन्त है; किन्तु ज्ञानरूप मे एक टै । 
इसलिए प्रव्यलूप से प्रत्येक व्यक्त में आत्मा भिन्न-भिन्न है ओर ज्ञानरूप से एक है । 


आत्मा का स्वरूप 

जैन मत से जो आत्मा है, वह॒ विज्ञाता है; जो विज्ञाता है, वह आत्मा दै । 
जिससे जाना जाता है वह्‌ आत्मा है । जानने के सामर्थ्यके दारा ही आत्मा की प्रतीति 
सिद्ध होती' है । उसके स्वरूप को बताया नहीं जा सकता है । 

तीर्थंकर महावीर स्वामी नेक्हादै कि आत्मा मुक्तहै। वहन बडारहै,न 
छोटादै,न गोल है, न तिकोणदहै, न चौरसदहै, न मण्डलाकारटै।नकाला है,न 
नीलां, न लालदहे, न पीलादहै, नश्वेतटै, न सुगधिवालादे,नदुर्गधिवालाहै।न 
कडवा ह, न खटा है, न क्सैलाहै, न मीठादै। न क्ठोरदै, न कोमल रहै । न भारी 
है,नहल्कादहै।नणुण्डाहै,ननर्महै, न चिकनादै, न रूखा है । 

उसका नतो शरीर है न पुनर्जन्म होता है । वहन तो स्त्रीह, न पुरुष ओर 
न नपुंसक ही । उसके लिए कोई शब्द नहीं, उसका कोई रूप नहीं ओौर उसके लिए 
कोई उपमा नहीं । 

ज्ञाता है, परिज्ञाता है । 


परमात्माया ईश्वर 


जनियों का परमात्मा (परम ¬।- आत्मा) या जिनेश्वर ही ईश्वर है । तीर्थकर 
भी उसके लिए परमात्माकेहीरूप हैँ! इसी हृष्टि से वे उनकी पूजा करत है । 

उस परमात्मा में मुख्य चार गुण . माने गये हैँ : १. अनन्त जान, २. अनन्त 
दशन, ३. अनन्त वीर्य ओर 9. अनन्त सुख । 

वह्‌ परमात्मा अपने ही अनन्त गुणों मे विराजमान दै । उसको इस संसार की 
किसी भी वस्तु से कोई प्रयोजन नहीं है । वह्‌ इस जगत्‌ के नियमों तथा कार्योसे 
ऊपर है । पाप ओर पुण्यसे वहु अष्टता है । वहन तो कर्मो काफल भोगता ओर 
न लोगों को उनके कर्मोका फल देता है। 

वहू संसार का भाग्यविधाता भी नहीं है । वह क्रोध, अपमान, लोभ, हानि, भय 
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तथा विस्मय आदि विकारो से रहित है । वह सर्वज्ञ है, अजर, अमर दै । विष्व क 
उत्पत्ति, विनाश आदि कार्यो से उनक्रा कोई वास्ता नहीं दै । 

उसी को जेन धर्म मं परम आत्मा या ईश्वर माना गया हे । 

पुनजंन्म भौर मोक्ष 

कर्म की ध्रेष्ट्ता पर ञंन धर्म मं वारीकी स विचार किया गया है । व्हा कटा 
गया ठ कि अच्छे कर्म करने चादिए शौर वरे कर्मो से अलग रहना चादिए ॥ अच्छ 
कर्मो से पुण्य ओर बुर कर्मो ने पाप होतार । पुण्वके संचयसे सुख ओौर पापक 
सचयसे दुःख होता टै । जेन धर्म का यह्‌ विण्वास ह क्रि अच्छे कर्मोके करने त अच्छ 
वेश म जन्म मिलता ह । च, 

जनी यह मानते हँ कि जीव एक शरीर से दूसरे शरीर मे जाता द । अपन 
दारा कमाये गये कर्मो के अनुसार ही उसको दूसरा जन्म मिलता दै । जसा कि वैदिक 
दर्शनों मे भो माना गया है कि पुण्य से स्वगं ओर पापसे नरक मिलता ह । जेना 
लोग भी यही मानते हँ । उनका कना दै कि जव पण्य ओर पाप समान होति दया 


पाप से पुण्य अधिक होता दै तव जीव को अच्छी गति मिलती दै । ब्राह्मणं तया गाय 
को योनि में जन्म लेना अच्छा माना गया है। 


पुण्य कर्मो के निरन्तर करते जाने से "सम्यक्‌ दृष्टि" प्राप्त होती दै । उसके बाद 
मनुष्य पाप-पुण्य दोनो पर विजय प्राप्त करके जिन (देवता) ठो जाता दै । जिन ठनि 
के वाद शेष जीवन धर्म का प्रचार करते रहने से वह्‌ तीर्थकर कहलाता दै । तीर्थकर 
महात्माओं को सभी इच्छाएुं अपने वश मं होती ह । वे ही मोक्ष के अधिकारी ह। 
मोक्ष का मूल कारण ज्ञान टै ।\ “जो एक को जानता है वह सब को जानता 
ह; ओर जो सबको जानता टै, वह एक को भ जानता है" : 
जे एगं जाणद से सव्व जाणह । 
जे सन्वं जाणइ से एगं जाणह ।॥ 
यही मोक्ष का मूल कारण सम्यक्‌ ज्ञान' दै । 


जाचार दर्शन 
चार कषाय 


ये कषाय मनुष्य को बुराई को ओर ले जाने वाले, सुख में दुःख बन कर अने 
दाले ओर तपस्या में रोग कारूप धारण करने वाले सबसे बडे पापर्है! इनको दूर 
करना परम आवश्यक दै । कहा भीर 

“जिस प्रकार नील चढ़े कपडे पर कमूवे का रंग नहीं चढता उसी प्रकार जिसकी 
आत्मा कषायो से कलुषित हो चरकी है उसके अन्तःकरण में धर्म की बात नहीं उतरी 1" 

जैसे दावानल से बन के तमाम वृक्ष राख हो जाते है उसी प्रकार कषायो के वश 
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मे हमा जीव अपने जन्मान्तर के कार्यो को नष्ट कर देता है । इसलिए धर्मं को रघा 
के लिए कषायो का उन्मूलन आवश्यक बताया गया हे । 

ये कषाय संख्या में चार है १. क्रोध, २. मान, ३. माया ओर ४. लोभ । 
इसका स्वरूप, इनसे होने वाला अनिष्ट ओर इन पर विजय पाने के लिए संयम की 


आवश्यकता है 1 यह संयम, सदाचार से प्राप्त होता है । अतः जेन धर्म मं आचार शास्त 


या आचार दशन का मुख्य स्थान ह । 


सदाचार 
शरीर ओर आत्मा की शुद्धि के लिए राग, द्वेष, मोह, क्रोध, मान, माया ओर्‌ 
लोभ आदि दरव्यसनों का परित्याग करने के लिए जो जाचरण किया जाता दै उसीको 
"सदाचार", “संयम या “सम्यक्‌ चारिव्य' कठा जाता है । पापकर्मो का परित्याग अर 
पुण्यकर्मा का आचरण ही सदाचार है\ 
हिसा करना, क्रृठ बोलना, चोरी करना, उदृण्डता (क्रोध) का व्यवहार करना 
ओर मागना- ये सभी पापकर्म हँ । इनसे दूर रहना चाहिए । इनके विपरीत अहिसा, 


सत्य, अस्तेय, अक्रोध ओौर अपरिग्रह ये पुण्यकमं हँ । ये सदाचार है । इनसे चरित का 


निर्माण होता दै 1 

अहिसा : राग, देष आदि विकारों या व्यसनों की उत्पत्ति को हिसा ओर 
उनके दमन को अर्हिसा कहा गया है । स्थूल, सूक्ष्म, चर, अचर, किसी भी जीव का 
मन, वाणी तथा शरीर से हिसा न करना, न कराना तथा करते हुए का समर्थन न 
करना ही अह्सा का परिपालन करना दै \ । 

सत्य : असत्य (श्रठ) न बोलना ही “सत्य' है मन, वाणी भौर शरीर से 
क्रोध, लोभ, सोह या भय से अथवा मजाक मे कभौ क्रू का आचरण न करना, त 
कराना ओौर न करत हए का समर्थन करना सत्य का आचरणं दै । | 

अस्तेथ : दूसरे की रखी हई, गिरी हुई, भूली हुई या विना दी इई वस्तु को 
ले लेना; दूसरे को ले लेने की राय देना या उसका समर्थन करना, सब चोरी दै । इससे 
विमूख रहना “अस्तेय' है । 

अक्रोध : क्रोध न करना दही “अक्रोध है। मन, वाणी तथा शरीर से किसी 
जीव पर क्रोधन करना,न कराना ओर न करते हुए का अनुमोदन करना “अक्रोध' दै। 

अपरिग्रह : किसी से कोई वस्तु ग्रहण न करना, आवश्यकता स अधिक ९ 
का संग्रह न करना, न कराना ओर न करते हुए का अनुमोदन करना “अपस्प्रहं ट । 
सदाचार का आधार दया 

सदाचार का आधार दयादहै। दयाके चार रूपरहैं: १. बदले कौ भावना न 
करके भलाई करना; २. दूसरे की उन्नति पर खुश होना; ३. दुखियो के लिए सदानु 
भूति ओर उनके दुःख दूर करने के लिए यत्न करना; ४. पापकर्म करने वालों के प्रति 
करूणा । 
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बारह प्रकार को भावना 
जैन धर्म के आदेशानुसार प्रत्येक जनी को इस वारह्‌ प्रकार की “भावना' या 


ˆअनुपेक्षा' का पालन करना चाहिए । 
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. असत्य भावना : इसन संसार मे कोई अमर नहीं है । सव कु क्षणभंगुर है । 

. अशरण भावना : इस संसार मे जीव का कोई सहारा नहीं है । जो जैसा कर्म 
करेगा उसको वैसा ही फल मिलेगा 1 १ ` 

- संसृति भावना : पूर्वं जन्म में हमने अनेक तरह के दुःख भोगे दँ । अव हमें उन 

दुःखों से ष्टुटकारा पाने के लिये यत्न करना चाहिए । 

- एकत्व भावना : म इस संसार में अकेला ही हँ । पुत्त-पिता आदि केये सारे 

संबध व्यर्थहं। 

- अन्यत्व भावना : संसार की सभी वस्तुं मृङ् से भिन्न है। उनसे भेरा कोई 

संबध नहीं है । 1 | 

अ भावना : यह शरीर बडा अपवित्र है। इसका अभिमान करना 
व्यर्थ हं । | | 

- आस्रव भावना : जिनके कारण नये सत्कमं उत्पन्न हों, एेसी बातों को सोचने 

रहना चाहिए । ; क" 

ˆ संवर भावना : नये कर्मो से आत्मा न बंध जाय, एसे उपायों को सोचते 

रहना चाहिए । | | 

- निजेरा भावना : कर्मो के बंधन को क्षीण करने के उपाय को सोचते रहना 

चाहिए । १५; 

- लोक भावना : यह संसार किन-किन द्रव्यो से वना है तथा इसके तत्त्व. क्या- 
क्या ह, इसका चिन्तन करते रहना चाहिए । | | 

- बोधि-दुलम भावना : सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान ओर सम्यक्‌ चारिल, ये तीन 
रत्न दुलभ हँ । इनके अतिरिक्त संसार की सभी वस्तुएं सुलभ हो जाती है, 

ेसा सोचते रहना चाहिए । 


* धमं भावना : ये तीन रतन दही संसार के सभी प्रकार के सुखो को देने वाले 
धमं है, एसा विचार करते रहना चादधिए्‌ । - 


| कर्मो का परित्याग 
जीव को अपने कयि हए भले-बुरे कर्म॑ भोगने पडते हँ । चाहे अपना कुटुम्ब 


ज 


ही क्योंन हो; उनको भोगने के लिए हाय नहीं बंटाता । सब प्रकार के जीव कर्म के 
अधीन हैँ । कर्मं किसी को भी क्षमा नहीं करता । 


अपने इस जीवन के लिए; यश, ` मान, सत्कार के लिए; -जन्म, मृत्यु, दुःख से 


दटकारा पाने के लिए मनुष्य को अनेक प्रकार की क्रियामों मे प्रवृत्त होना पडता है । 





मेने किया, मैने करवाया, करते हृए दूसरे का अनुमोदन किया; मँ करता ह, 
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करवाता हूं, करते हुए का अनुमोदन करता हुं; मै करूगा, मै करवाऊगा, करते हुए 
का अनुमोदन करू गा-संसार मे समस्त कार्योके इतने हीरूप होते है । इनसे 
अधिक नहीं । 

यह दिखाई देने वाली सारी लीला कर्मकीहै। प्रत्येक जीव मोहके नशे में 
माता, पिता आदि के संबंधों को सच्चा मान कर अनन्तकाल से दुःखोंके सागरमें 
गोता लगाता चला आ रहा है; ओर आगे के लिए उसी नरककुण्ड मे जाने के लिए कमं 
कर रहा है । जीव की यह सबसे बडी श्राति है, ओर इसी श्रांति के कारण वहं अपने 
वास्तविक कल्याण को नहीं पहचान पा रहा है । 

जेनोंकीटष्टिसे कर्मही श्राति है1 अन्य दर्शनों मे जिसको माया, प्रपच, 
प्रारन्ध, संचित तथा अदृश्य आदि भिन्न-भिन्न नामों के कहा गया है वह क्म ही है । 
इसी के कारण धमं को अधर्मं ओर अधमं को धर्म समञ्चन की ध्रांति होती दै। 

इस श्रांति का नाश करने के लिए भगवान्‌ ने , कटा है ®हि मनुष्यो, तुम पाप- 
कर्मो से मुक्त हो जामो (पुरिसो रम पापकम्मणा) 1" यह्‌ जीव कर्मो के वश मे ठे । इस- 
` लिए प्रतिक्षण वह दुःखी है! कभी-कभी जीव दुःखी को. दुःख नहीं समञ्लता,क्योकि दुःखो 
को सहने का' उसे अभ्यासं हो जाता दै । ये दुःख यदि ज्ञानपूर्वक वैराग्य से सहे जायं तों 
कल्याण हो सकता है । । >... 1 

कर्मो की भटी मे चढ़ा हुआ जीव सुख-दुःख को उल्टा करके देखता है 1 उदा- 
हरण के लिए मांगना एक सामाजिक बुराई है; किन्तु साधुओं के लिए वही उचित 
बताया गया है । इसी प्रकार भूमि पर सोनाः दरिद्रता का लक्षण है। साधु के लिए 
भूमिशयन ही उचित बताया गया है । संसार मे जिनको सुख कहा जाता है, वैराग्यमे 
"वे ही दुःख हैँ । वास्तविक सुख वह्‌ है, जिसका अन्त भी सुख ही हो । इसी प्रकार दुःख 
वही है, जिसका अन्त भी दुःख ही हो । जिस दुःख का अन्त सुख में दै वही वास्तविक 
सुख है । इसी प्रकार जिस सुख का अन्त दुःखम हो वही वास्तविक दुःख दै। | 
| यह्‌ जानते हए भी कि मनुष्य निराधार है, वह प्रशंसा, सम्मान, सत्कार आदि 
के लिए नित्य प्रति पृथ्वी में रहनेवाले (धृष््रीकाय) अनन्त जीवों की हिसा कस्ता 
है; श्सरों से करवाता है ओर करने वालों का समर्थन करता दहै । . 

कर्म के स्वरूप को जानकर, कर्मक जड हिसा को मानकर ओर सब उपायों 
द्वाराः राग-दषसे दुर हटकर “संयम" का अभ्यास करना चाहिए । 

“मैने आसक्त होकर बड़े पापकर्म॑क्िये है" एेसा सोचकर सत्य में ढ़ विश्वास 
करना चाहिए । सत्य में जिसका अडिग विश्वास है वह्‌ सभी प्रकार के पापकर्मो का 
विनाश कर डालता है । इसलिए महावीर स्वामी ने कहा है ®हे आर्य, संसार के जन्म 
जौर वार्धक्य को देख । विचार कर जान कि सव प्राणियों को सुख अधिक प्रिय है । 
जो जानकर (तत्त्वज्ञ) लोग है वे सत्य मे आस्या रखते हुए पापकर्मो को नहीं करते ॥' 
जो सत्यवादी पुरुष है वह॒ अपना कल्याण स्वयं देख लेता है । ` ` 


साप की कंड्ली से कर्मो की तुलना करते हृए एक गाथा मे का गया है कि 
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“हे भव्य जीवो, कंच्रूली त्याग देने योग्य होतो है! इसलिए सर्पं उसका त्याग कर देत 
है) यदिवे एेसा नहीं करते तो उनकी दु्दणा होती ट ।' 


इसी तरह कर्म भी त्याग देने योग्य र्ह। जितनेभी क्रोध, मद, माया मौर 
लोभ आदि कषाय (नशे) है, मुनि लोग उनको कर्म करा कारण समञ्च कर त्याग देते 
दै । कर्म ओर कषाय का अन्वय-व्यतिरेक संबध हे 1 अर्थात्‌ कषायो के होने पर कमं 
होते है ओौर कषायो के नष्ट होने पर कर्म भी नष्ट हो जाते हैँ । “कारण नहीं होने से 
कार्य नहीं होता" एेसा विचार कर मुनि लोग गोत, जाति, कूल ओर रूप आदि के मद 
से उन्मत्त नहीं होते । 


विषय वासनाओं का परित्याग 


एक गाथा में कहा गया है हि भव्य जीवों, यदि तुम इस संसार की पीडागों से 
घबरा गये हो, यदि जन्म, वार्धव्य तथा मृत्यु के दुःख से तुम्हारा मन उ्रग्न हो गया 
दे, मौर यदि तुम्हारी इच्छा इस संसार रूपी वन को छोड कर मृक्तिमंदिर मे जाने की 
है तो तुम्हें चाहिए कि विषयरूपी विषवृक्ष के नीचे एक क्षण भी न रुको ।' 

इन्द्रियों का विषयों मे रमण करना ही इस संसार का मूल कारण है । विषयों 
कौ इच्छा करनेवाला व्यक्ति प्रमादी हो जाता हे ओर माता, पिता, भाई, बहन, पुत, 
संपत्ति आदि के लोभ, मोह मे पडा हुआ वह चिन्ता के रूल मे कूलता रहता दै \ एेसा 
व्यक्ति समय-असमय का ध्यान रवे विना नूट-खसोट करता रहता है । 


यह शरीर नाशवानु है । फिर भी मनुष्य प्रमादवश “जो किसी ने नहीं किया' 
ठेसा करने का दभ भरता रहता है \ किन्तु जो बुद्धिमान होते ह > विषयों से विमुख 
होकर धमं मे मन लगाते हैँ । जो व्यक्ति बिना किसी प्रकार कालोभ कयि साघुका 
जीवन धारण कर संयम का पालन करता टै वदरी वास्तव मे सब कुछ देखता ओर 
जानता है । - 

मनुष्य हिसा इसलिए करता है कि वह अपने कोसबमे सब प्रकारसे बडा 
बनाये रखे । या वह भय से, या पाप से अथवा किसी आणा से हसि करतादै। ये 
सभी व्यसन है । वुद्धिमानु मनुष्य को इनसे दुर रहना चाहिए । 

ये रग-विरगे कपडे, ये मणि-कुण्डल ओर सुवर्णं के आभूषण; ये स्री, पूत्र आदि 
सभ तो विषय है । मनुष्य को उलज्ञा देने वाले है । इनमें आसक्त रहने वाले व्यक्ति 
को तप, दम, सियम आदि कु नदीं दिखायी देत । 
| जिस पुरुष को शब्द, रूप, रस, गंध ओर स्पर्शं इन विषयों की जानकारी हो 
गयी है वही आत्मज्ञानी, वेदज्ञ, धर्मज्ञ ओौर ब्रह्मज है । 

जो पूरुष शब्दादि विषयों की इच्छा से उत्पन्न होने वाली हिसा को जानता है 
वह संयम को भी जानता है; ओौर जो संयम को जानता है वह शब्दादि विषयों रे 
उत्पन्न होने वाली हिसा को भी जानता है । 
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असा का स्वरूप 


जैन धर्म का अहिसाव्रत जीवन का सवसे बड़ा आदशं हे । प्रत्यक संसारी व्यक्तिः 
भौर यतिधर्मं में दीक्षित विरक्ति के लिए अहिंसा का परिपालन करना पहला आावञ्यकः 
कतव्य टे 

यद्यपि अन्य धर्मोमे भी अहिसा के परिपालन पर बड़ा बल दिया गया तैः 
किन्तु जेन धर्म मे अदहिसा का विचार कुछन्येढ्गका है । बल्कि महावीर स्वामीव्ल 
तो यर्हां तक कहना है कि अन्य धर्मो तथा शास्त में हिसा के पक्ष पर जो विच्रार 
किया राया द्व वहु भ्रामक टै) | 

जैन धर्म मे अपकाय, जलकाय, वनस्पतिकाय आदि छह प्रकार के जीव वतार 
गये है । चींटी से लेकर हाथी तक जितने भौ चेतन प्राणी हैँ ओर राई से लेकर पर्व 
तक जितने भी जड़ या अचेतन प्राणी है, सव को जैन धर्म मे जीव माना गया है, 
इन अचेतन आणियो का स्वरूप वैसा ही है, जैसा मनुष्य आदि चेतन प्राणियों का दै ॥ 

उदाहरण के तौर पर जैसे मनुष्य पैदा होता है वैसे ही वनस्पति (पेड-पौवे) 
कीभी पैदाइश होती है। जैसे मनुष्य का शरीर बढता है वैसे ही वनस्पतियां भौ 
बदृती ह । जैसे मनुप्व का णरीर काट देने से वह सूख जाता ठ नैस ही वनस्पति्यो 
कोकाट देनेसेवे कुम्हला जातौ हैँ । जैसे मनुष्य खाता है वैसे ही वनस्पतियां भौ 
खाती ह । जैसे मनुष्य अनित्य द वैसे ही वनस्पतियां भौ अनित्य हं । 

इसी भाँति पाच प्रकार के अन्य जीवों का भी संबंध दै । जब कि संसार कौ 
प्रत्येक वस्तुमेप्राणदहैतो निस्वितहीजाने या अनजाने मे निरन्तर हमारे दारा 
हिसा होती रहती है ! उन्हीं से बचे रहने के लिए महावीर स्वामी आदि तीर्थकरों ने 
कु उपाय बताये दै 1 

इन अनेक प्रकार की हिसाओं से वचने के लिए पहली आवश्यकता दै इन्द्रियो 
को वण मे करने की । जिसकी इन्द्रियं वण मे नहीं है, एेसा विषयों मे फसा हआ पुरुष 
हर जगह हर किसी को कष्ट परहचाता है । वे विषय केवल भोग वासना के ही नहीं; 
बल्कि पूजा-अर्चना से लकर मास खाने तक अनन्त है । १ 

जैसा किं ऊपर संकेत कियाजाचका हैकिये हिसाएं हमसे अनजाने मे दी 
हो जाती है । उसका कारण यह ह कि जीव इतने सूक्ष्म भी है, जो पलक मारनेसेदहीः 
मर जाति ह । इन जीवों को हम अर्थके लिएुभी मारते हैँ भौर विना अर्थ के लिए 
शी । इन सूक्ष्म जीवों की हम अनेक उदेश्यो से हिंसा करते हं : 

१. इसने मुके पटले कभी मारा था, अतः इसको भी मारना चाहिए, इस 

भावना से । | 
२. यह मुन्ञे मारता है, अतः इसको भी मँ मारता हँ, इस भाव _ स 
३. यह मुले आगे चल कर मारेगा, अतः इसको भी अभी मारना चाहिए. 


इस भावना से । 
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ये अनेक तरह की भावनाएं ही हमे अनेक प्रकार की हिसाओं को करने के 
लिए विवश करती है । 

महावीर स्वामी ने जीवों कीदहिसाको चोरी (अदत्तादान) कठा है (अदुवा 
अदिल्नादाणम्‌) । जो व्यक्ति अपने सुख की तरह दूसरों के मुख का ध्यान रखता है वह्‌ 
हिसा के कुकर्म से बच जाता है। 

इन हिसाओं से वचने के लिए बुद्धिमान मनुष्य को चाहिए कि वहु उक्त सभी 
प्रकार की हिंसां का परित्याग कर दे। उसका प्रचार भी करे ओर उसके प्रचार 
करने त्रालों को हामी भरे । 

इस लोकम जो व्यक्ति प्रयोजन के लिए या विना प्रयोजनं के लिए षट्‌काय 
(छट तरह के) जीवों की हिसा करता है वह इन्हीं जीव-योनियों मे बार-बार जन्म 
नैकर फिर-फिर मारा जाता है । 

अहिंसा का एक मात रास्ता है, जिस पर चलकर सभी रास्तों का अपने आप 
पता लग जाता है । मोक्ष की इच्छा रखने वाले पुरुष को चाहिए कि वहु किसी जीव 
कौ हिसान करे, न कराये ओर न हिंसा करने वाने का साय दे । 

यह संसार (नरभव) एक अवसर है । एसे अवसर को पा जाने के बाद प्रमाद 
नही करना चाहिए । दुसरे प्राणियों को अपने ही समान देखना चाहिए । किसी भी 
प्राणी कौ सव्र तरह की हिंसा से दुर रहना चाहिए । 


मुनि धमं या यति धमं 
मुनि 
संसार सागर को तरने वाला ही मुनि" या “वतिः कहट्लाता है । उसीको 
तीर्ण", “मुक्त या “विरक्त कटा गया है (एस ओहन्तरे मु णो, तिष्णे मूत्ते बिरणए 
विर्याहिए त्तिबेमि) । जो प्रज्ञा (वुद्धि या ज्ञान) की आंखों से लोक के स्वरूप को अच्छी 
तरह देखता या जानता है वही "मुनि" या शति हे 1 
भनि होने के लिए ममता का परित्याग 


जो जीव मनि होना चाहता है उसको चाहिए कि पहले वह्‌ अपने कुटुम्ब के 
लोगो से अपना पीष्ठा चुडा ले । छुडाने की रीति इस प्रकार है । वह्‌ कहे : 

दे इस जन के भाई-बन्धुजों, मेरा आत्मा, तुम्हारा आत्मा नहीं है-एेसा 
-तुम निश्चय कर जान लो । मेरे आत्मामें ज्ञानका प्रकाश हुमा है । इसलिए भेरा 
आत्मा अपने असली भाई-वन्धुओं से मिलने जारहादहै। हे माता-पिता, तुमने मञ्चे 
“वैदा किया मेरे आत्मा को वैदा नहीं किया । इसलिए इसकी ममता छोडो । हे इस 
-जन की स्ती, तु इस आत्मा को प्रसत्त नहीं करती, इस जन को प्रसन्न करती है । अतः 
इस आत्मा से ममताभाव छोड़ दे । ठे इस जन के पुत, तु इस जन से वेदा हआ है, 





~~~ 
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यू के आत्मासे तेरा कोई नाता नहीं है। इसलिए इस आत्मा से ममता 
इसी प्रकार भाई, माता, पिता, स्त्री, पुत्र आदि से पीछा टुडाना चाहिए । 
वंराम्यसे हौ मोहबंधन को काटा जा सकता है 

एक गाधा में कटा गया है : “हे भव्य जीवो, समञ्लो, समन्ते क्यो नदीं ? 
परलोक मे धर्मक प्राप्ति दुर्लभ है । गया समय फिर वापिस नहीं अआता.। बार-बार 
मनुष्य-जोवन मिलना कठिन है । कई वालकपन मे, करई बृद्धावस्था मेँ ओर कई जन्मते 
ही मर जाते टँ । आयु समाप्त होने पर जीवन किसी तरह नहीं टिकता । जिस प्रकार 
श्येन पक्षी छोटी-छोरी चिडियों को खा जाता है उसी प्रकार काल भी जीवों का संहार 
कर लेता है।' 

"जो जीव माता-पिता आदिके मोह मे पड़ा है, उसको अच्छी गति नहीं 
मिलती । वह्‌ दुर्गति को जाता है" लोहे की जंजीरों को शरीरके बलमसि तोडा 
जा सकता है; किन्तु माता, पिता, पूत, स्ती ओर बंधु रूपी पदार्थं से बनी हुई, मोह- 
जंजीर शरीर के बल से भी नहीं ट्ट पाती । उसको तोडने के लिए परम वैराग्य रूपी 
तेज कुठार की आवश्यकता है । 

इसलिए “हे भव्य जीवो, सन्तोष को अपनामो गौर मोह-ममता को छोड 
दो । थोडे समय के सुखाभास के लिए सागर के समान दुःख को किस लिए अपने सिर 
लेते हो ?" 

जिस कुटुम्ब के लिए हम प्रयत्न कर रहे हो वह तुम्हारे साथ चलने वाला 
नहीं । जो कुटुम्बी तुम्हारे साथ चलने वाले हैँ उनको अपनाने के लिए यदि थोडा सा 
भो प्रयत्न करोगे तो हमेशा के लिए सूखी बन जामोगे ।' 
संसार दुःखमय है 

हे भव्य जीवो, यह्‌ संसार, समुद्र की तरह अपार है, ओौर प्राणियों को 
चौरासी लाख यं नियो मे भटकाने वाला है 1" 

२. इस संसाररूपी नाटकशाला मे जीव, कभी तो ब्राह्मणका ङ्प धारण 
करता है, कश्च चाण्डाल का, कभी सेवक का गौर कभी स्वामी का। कभी तो वह्‌ 
ब्रह्मा का पारदं अदां करता है ओर कभी छोटा-सा कीड़ा बन जाता है। 

३. यह संसारी जीव, किराये की कोठरी की तरह किस योनि में नहीं जाता 
ओर किस को छोडता है ? वह सब मे जाता है ओर सब को छोडकर लौट भी जाता है । 

9. नाना प्रकार के रूप रचकर यह्‌ जीव, कर्म के योग॒से समस्त लोकाकाश 
मे फिरता है । बाल भर भी स्थान नहीं बचा, जहाँ जीव न गया हो । अर्थात्‌ वह इस 
लोक मे आकर अनन्त बार जन्म-मरण ग्रहण कर चुका है । 

५. यह्‌ संसारी जीव चार प्रकार की योनियों में विभक्त है : १. नरक, २ 
तिर्यच ( पृथ्वीकाय ); ३. मनुष्यं ओौर ४. देव । इन चारों गतियो मे जीव कर्मपीड्ति 
भौर दुःखीदहै। 
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टरो से छुटकारा पाने का उपाय 
इन नाना प्रकारके सांसारिक दुःखों से छुटकारा पाने के लिए पुरुष को 
शौतोष्णत्याग' ओर निर्य अरतिरति' होने की आवश्यकता है । सर्दी-गर्मी मे एक 
ननान वने रहने वाले पुरुष को “शौतोष्णत्यागी' ओौर धर्म मं अरुचि तथा अधर्ममें 
रुचि पैदा करने वाले प्रसंगो को जो सहन करता ह उसको “निर्ग्रथ अरतिरति' कङ्ते 
है । कितितेही कठोर, भयप्रद एवं कष्टकर परिस्थितियां क्यों न आ जायं उनस जो 
वचलित नहीं होता वही दुःखों को जीतने वालादै। "गीता में ए पुरूष को 
न्थतधी' (स्थिर वुद्धि) कहा गया है । इसी को यतितव्रत कहा गयः ठै । 


_यतिब्रत को धारण करने से मनुष्य समस्त सांसारिक कनेणो से पुटकारापा 
तक्ता टह । 


यति धमे क आवश्यक कर्तव्य तथा नियम 

तीर्थकर महावीर स्वामी ने कहा है : 

जो भिक्षु १. भिक्ला के समय को जानने वाला (कालज्ञ), २. भिक्षा देने वाल 
का गाक्ति को जानने वाला (कालज्ञ), ३. भिक्षाकी माता को जानने वाला (मात्राज्ञ), 
४. भिक्षा के अवसर को जानने वाला (क्षणज्ञ), ५. भिक्षा के नियमों को जानने वाला 
(विनयन), ६. अपने सिद्धान्त ओर दूसरे के सिद्धान्त को जानने वाला ( स्व-समयश्च 
पर-समयज्ञ), ७. दूसरे के अभिप्राय को जानने वाला (भावज्ञ), =. भागोपभोगम की 
सामग्री (परिग्रह) मे ममता न करने वाला, ८. समय से अनुष्ठान करने बाला यर 


१९. प्रतिज्ञा को जानने वाला होता है वह्‌ राग-द्रेष का छेदन कर मोक्ष के मार्गसे 
आग बढता है । 


भिष्युक को चाहिए कि वहु वस्त्र, पात (प्रतिग्रह्‌), कम्बल, रजोह्रण (षाद- 
पच्छनक). स्यान (अवग्रह्‌ ), शय्या (कटासन) ओर आसन आदि सामग्री को गृदधस्थों 
म मांग ल । 

भाजन मिल जाने पर उसमें से कितना लेना चाहिए, इसका ध्यान रख । 

भिद्युक को चाहिए कि भिक्षा मिल जाने पर वह गर्व न करे। नं मिलनं प्रर 
शोक न करे । अधिक मिलने पर उसका संग्रह न करे । भोगों से अपने को दूर्‌ रखे । 

इस माक्ष मार्गंको आर्यं तीर्थकरों ने बताया है। एसा आचरण करने.से 
वुद्धिमान्‌ पुरुष कभी भी कर्मो के फे में नहीं जकडे जाते । 
संयम या आत्मनिग्रह का पालन 
| इन्दियों का निग्रह ही आत्मनिग्रह है। यह्‌ संयमसे हौ संभव रै । साधक 
पुरुष अपने ही भीतर च्ुपचाप अपने मित्र को खोज लेता है । इसी को महावीर स्वामी 
न अपनी आत्मा का निग्रह" कहा है । 

यदि संयमी पुरुष किसी कारण कामवासना (ग्राम धर्म) से पीडित हो जाय 

तौ वह एसा आहार करे, जिसमे कोई तत्त्व न हो । वह आहार को मात्रा कम कर दे। 
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निरन्तर ध्यान मे लगा रदे । एक गांव से दूसरे गांव चला जाय ! आहार को बिल्कुल 
छोट दे । 

व स्त्रियों स वात न करे ! स्तयो की,ओर न ताके 1 उनके साथ एकान्तवास 
न क्रे! वमी वेण-भूपा न उनये, जिच पर स्तर्या रीक्ञती हों । वह्‌ ब्रह्मचर्यं का 
पालन करे । 

हे दुःखी एवं प्रमादी मनुष्यो, मेँ तुम्हें सच्ची दात वताता हं 1 मृत्यु के मह 
मं ष्टे प्राणी को मृत्युन अधे, एेसाद् नदीं सकता। जो वासनाओंके वशम है, 
अरंयमी है, समय की लपेटे में द्र ओर्‌ जो रात-दिन संग्रह करने मं लगा, है, निर्चित 
ह वह्‌ अनेकः प्रकार के जीवों मे जन्म लेकर दुःखों की भटी मे तपता रदता है ।' 
शरीर को क्षोण करना 


मुनि को बाहिए क्रि वह्‌ ररीर को धुने (कृश करे) । वह रूष आहारो का 
भक्षण करे । जो बुद्धिमान मनुष्य शरीर से आत्मा को अलग करके देखता है वह बिना 
नोह कयि शरीर'को तपस क्षीण करता दै । 
तपसे शरीर ओर कर्मक्षोण हो जाते हे 

त्यागी यतियो कं लिए ब्रह्मचर्यं का पालन करने के लिए तप एक आवस्यक्‌ 
विघानरै। तपसे होने वाध लाभ के संबंध से एक गाधामे कल ग्यादै ङ्: 
| “जिस प्रकार भोत (दीवाल) पर लगाये गये चूने या मिही-गोबर के गिर जान 
स भीत पतलीया कमजोर हौ जातो है उमरी प्रकार अनशन (उपवास) आदि छह 
प्रकार के वाह्य तप का अनुष्ठान करने पर शरीर के कृण होने के साथ ही कर्मभी 
ङश हो जाते है ! उसके वाद सर्वज्ञ, वीतराग एवं अहिसा प्रधान सर्वोत्तम धर्म की प्राति 
टोती दै ।' । 
तप से उपसर्गा पर विजय 


उपसर्ग दो प्रकार के है : अनुङ्ूल ओर प्रतिक्रूल । ये दोनों आपस मे एक-दखरे 
बे विरोधी है ! इनका जव परस्पर संघर्ष होता है तव अनुकूल उपसर्ग की ही विजय 
होती है । इसको तप या संयम हारा ही जीता जा सकता है । कहा गया टै कि संसार्‌ 
त्यागी, यति धर्म के पालन में तत्पर, निर्दोष आहार करने वाले ओर अनेक प्रकार के 
तप करने वाले अनागार (ग्रहत्यागी) को “अनुकूल उपसर्ग संयम के ऊचे स्थान से 
लेशमाल्र भौ नहीं गिरा पाते । 

माता, पिता, स्त्री, पल आदि के करुणाजनक वचन एवं रुदन, शोक ही 
“उनुकरूल उपसर्ग" रहँ । जो धातु इनकी ओर ध्यान नहीं देता वही अपने चरित्र को 
भ्रष्ट नहीं होने देता । वही मुक्ति को प्रान करता हे। 


मोक्ष के पांच रत्न | 
मोक्न क पाँच उपायो को जैन धर्म मे “पाँच रत्न" कटा गया है । उनके नाम 
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है: १. संसार, २. मोक्ष, ३. मोक्ष के साधक, . मोक्षसाधन के मनोरथ भौर 
‰. शिष्यो का शास्तपठन लाभ । 
१ ससार : जिन जीवो मे मिथ्याबुद्धि है, वे ठी जीव संसार हँ । यह मिथ्याबुद्धि 
लान से मिटायी जा सकती है । ज्ञान ही मोक्ष का दाता है। 
२. मोक्ष : जो प्रत्यक दुष्य से मुक्त अपने ही स्वरूप मलीन दहै वे ही जीव मृक्त हैं । 
३. मोक्ष के साधक : संसार के कर्मरूप किवाडों के उद्घाटन में उन्होने अपनी 
शक्ति दिखायी हँ मौर जो बडे प्रभावशाली हसे शुद्ध.जीव मोक्ष के साधक है । 
४. मोक्ष साधन के मनोरय : महामुनि का जीवन ही सव प्रकार के कर्मोका 
, ` साधन है। इसी दशा में होने पर सव मनोरथ पुं होते है । 
५. शिष्यं का शस्त्रपठन लाभ : जो श्रावक ओर मुनि इस भगवानु प्रणीत 
उपदेश को समज्ञता है वह थोडे ही समय मे परमात्मभाव को समञ्न लेता है ¦ 
यति जोवन के अन्य आवश्यक कतव्य 
१- मूर्छा (मित्रता या आसक्ति) का त्याग 
९. एकाको जीवन में रहना 
३. स्ती आदि के संसर्गका त्याग 
४. वचन-शुद्धि | 
%. अनज्ञानजन्य प्रवृत्ति का त्याग 
६. विषयों का त्याग 
७. निष्कपट भाव में रुचि 
५. विषयों की इच्छा का त्याग 
८. मानसिक बल 
१०. कषायो का त्याग 
११. मोह का त्याग 
१२. स्वार्थपरता का त्याग 
इस प्रकार जेन धर्मानुयायी समाज में आचार के नियमों का परिपालन करना 
ताया गया है । देहिक जीवन के अभ्युदय ओर पारलौकिकं जीवन की 
निःधेयस सिद्धि.के लिए आचार दर्शन को जैन मुनि-समाज मे श्रेष्ठ माना गया है । 
८ भो धर्मप्रवण जनी के लिए, शास्तनिदिष्ट नियमों का समुचित निवहि करना 
वार्य बताया गया है । 


जेन दर्शन में आचार की श्रेष्ठता कोनिसरूप में स्वीकार कियागयाहै 
उको तुलना मीमांसा दर्शन से को जा सकती है । मीमांसा के धर्म-विधान गौर कम 
विधान का क्ष्य परमपद की उपलब्धि है । जैन दर्शन मे तीर्थकर महात्मामों को उसी 
रम पद का अधिकारी ताया गया है । जेन के आचार दर्शन भें एक विगेषता यह्‌ 


भी देखने को वनिता 
परीत है । हैकि उसके आधार व्यावहारिक जीवन की वार से 








नै नै नै > ` 


- बौद्ध ध्म 


तथागत बुद्ध की जो शिक्षाएं ओर उपदेश हँ उनमं दो बातों को प्रधानता है । 
बुद्धने दो तरह से कठा है । उनके विचारों काएक पक्ष तो व्यष्टिमय दहै ओर दूसरा 
समष्टिमय । व्यक्तिगत जोवन की सद्गति के लिए उन्होने जो बाते कीं हैँ वे व्यष्टि- 
मय ओर लोकित के लिए उन्होने जो बातें कही है वे समष्टिमय कहलाती हैँ । उनके 
ष्यष्टिमय विषारोंमेत्याग तथायोग को बडा माना गयादै। इस इष्टि से वु 
मनुष्य पहले ट ओर देवता बाद को । उनके समर्टमय विचारो मे “बदहुजनदिताय' 
(सब के लिए कल्याणकामना) की भावना है । | 


बुद्ध के पहली कोटि के विचारों के अनुसार श्रीलंका, वर्मा तथा थाई देशो 
भे बौद्ध धर्म का विकास हुमा ! उनको दूसरी विचारधारा को मर्यो, कुषाणों तथा गुल 
राजामों ने अपनाया । मौर्य के बाद यही परम्परा चीन, नेपाल, तिन्वत, कोरिया जीर 
जापान आदि देशो मे फैली । 
कड धमे को राज धमं का सम्मान 


बौद्धो से पहले के भारत में वैदिक धर्म ही राज धर्म का स्थान पाता रहा। 
बौद्ध धर्मके बादभी भारत के कुछ अंचलों में यद्यपि वैदिक धर्मकी कुछ शादाण, 
जैसे वैष्णव, दौव आदि धर्म, राज धर्मका स्थानले रहीधीं! फिर भी केन्द्रका 
स्यान बोद्ध धर्मकोदही प्राप्त था। 


जशोक 


अशोक का नाम उन यशस्वी सश्राटोमे है, जिनके कारण इसदेश का नाम 
एशिया के अनेक देशों मे फैला । स्वयं उस पर बौद्ध धर्म का इतना प्रभाव. पड़ा कि 
वह्‌ राजा से श्रियदर्शी' बन गया । अपने देश मे स्थानं-स्थान पर उसने बुद्ध के 
उपदेशो को पत्थरों पर दवाकर लोगों तक पहूंचाया ! उसने अपनी प्रजां के आराम 


के लिए स्थान-स्थान पर पेड लगवाये, कुएं खुदबाये ओर चिकित्सालय बनवाये । 
् 


क~ "क 
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अपना सारा जीवन ओर अपने विशाल साम्राज्य को शक्ति कोः उसने बुद्ध के आदर्शो 
को चमकाने तथा बौद्ध धर्म के प्रचार-प्रसार करने में लगाया । 

यही नहीं, मानवमात्र का कल्याण करने वाली इन उपकारी बातों को अश्षोक 
न समस्त राष्ट ओर समस्त एशिया में फैलाया । उसने अपने राजदूतों को तथा धर्म- 
संघों को बाहरी देशों में भेजा । अशोक ने २८७-२७२ ई० पूर्व के बीच, आज से 
लगभग २२-२३ सौ वर्षं पहले, २५ वर्षो तक विपत्तियं का सामना करते हुए मगध 
का गहरी पर्‌ शासन किया । ं 
कनिष्कः 

अग्राक के लगभग ढाई-तीन सौ वषं बाद कनिष्क महानु हआ । वह ७८ ई० 
मं यही पर वैठा । उत्तर भारत में जिस शक संवत्‌ का आज भी प्रचलन है ओर 
जिसको आज हमारा राष्टीय संवत्‌ माना जता है । उसको कनिष्कने ही आरंभ 
किया था । पेशावर (पुरुषपुर) उसकी राजधानी थी । | 

सम्राट्‌ कनिष्क बौद्ध धर्म का संरक्षक था । कनिष्क के समय बौद्ध धर्मके 
नत मे एक सुधार यह हृजा कि उसमे जो धामिक संकीर्णताएुं घषर कर गयीथींवे 
दुर ठो गयीं । 

` कनिष्क ने यद्यपि बौद्ध धर्म का समर्थन किया; किन्तु स्वयं उसका कोई धर्म 

नहीं भा । उक्षके सिक्कों पर ग्रीक, ईरानी, हिन्दु ओर बौद्ध सभी धमो के देवताओं एवं 
महापुरुषों कौ आकृतिं उत्कीणित ह । फिर भी बौद्ध धर्मक प्रति उसमे गहरी 
जास्था थी । इसलिए बौद्ध समाज उसको बौद्ध ही मानता टै । उसने बौद्ध-साहित्य 
वथा बौद्ध धर्म की उन्नति के लिए बौद्ध विद्टानों की एक विराट्‌ सभा (संगीति) का 
आयोजन किया था । उसी के समय बौद्ध धर्म संपूर्णं एशिया मे फेला । 
गुप्त राजा 

गु राजा भागवत धर्म के मानने वाले ये । फिर भी बौद्ध धमं के प्रति उनका 
बड़ा प्रेम था । बौद्ध धर्म की उन्नति तथ। वृद्धि के लिए उनसे जो कु हो सकता था, 
उन्होने किया । बौद्ध धर्म के अनुयायी लोगों के लिए गप्तयुग में पूरी सुविधाएं थीं । 

गृ्युग में बौद्ध धमं की अपेक्षा बौद्धकला ओौर बौद्ध-साहित्य की उत्रति हुई । 
मथुरा, नालंदा, अजंता, वाघ आदि कला-तीर्थो मे जो कला-कृतियाँ पायी गयी हैँ 
उनको देखकर सहेन ही यह अनुमान लगाया जा सकता है कि उस युग मे बौद्धकला 
को कितनी उन्नति हई । 

इसी प्रकार गृप्तयुग में स्थापित नालंदा महाविहार, काश्मोर, वाराणसी, 
=मशिला, गोदन्तपुरी तथा विक्रमपुरी मेँ बौदध-साहित्य का निरन्तर निर्माण होता 
हा । नालंदा जेसे उस समय के विश्वविष्यात विद्यापीठ की स्थापना गुप्तयुग में ही हुई । 

गुप्त राजवंश का समय २७५-५१० ई० के बीच निश्चित है । 
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इस प्रकार स्पष्ट है कि प्राचीन भारत में बौद्ध धर्म राज धर्म के रूप में सम्मान 
पाता रहा । 


बौद्धकालीन भारत की चार संगीति्ां 


वोद्धयुगमे धर्म ओर साहित्य की उन्नति के लिए तत्कालीन विद्रानों एवं 
।भक्नुओ} न एकं साथ .वैठकरर जो विचार्‌-विनिमय किया उसी को संगीति" के नाम चे 
चट ग्या द्‌ | इतत प्रकार का चार संगीतियां आयोजित हुई । इन संगीतियों का उदेश्य 
भ \क समाज के भीतर, ज्ञान के क्षेत्र में ओर अधिकारोके क्षित में जो बुराइयां आ 
प शरं उनको किस प्रकारं दूर किया जायं । 
पटली संगीति 


बुद्ध निवणि के लगभग चौथे मास वाद प्रथम संगीति का आयोजन हआ । यह 

ति जग्रह के कुशोनगर में हुई । इसको अजातशत॒॒ने बुलाया था । महाकश्यप 

उसके सभापति ये । उसमें पांच सौ भिक्ुभों ने भाग लिया। इस संगीति का मुख्य 
उदटुश्य बुद्ध के उपदेशो का संग्रह तथा प्रचार करना था । 


दूसरो संगोति 


दूसरी संगीति बुद्ध निर्वाण के १०० वर्षं॑बाद वैशाली में हुई, जो पूरे आठ 
मास तक चलती रही । भिश्च अजित उसके प्रधान ओर आचार्य सन्बकामी सभापति 
य । उरमं ७०० भिष्ुओों ने भाग लिया । 

इस संगीति मं "विनय" ओर “धम्म' पर नये रूप में विचार किया गया । बौद्ध 
धम के प्रचार-प्रसार के लिए बुद्ध-वचनों को तीन पिटको (पिटारियों ), पांच निकायो 
नो अगो ओर ४८,००० धर्मस्कन्धों मे अलग किया गया । 


लोखरो शंगोति 

तीसरी संगीति सम्राट्‌ अशोक ने मगध में बुलायी थी । अशोक के गरु तिस्स 
मोग्गलिपृत्त इस अधिवेशन के सभापति ये । निरन्तर नौ महीने तक वह चलती रही । 
उसम.१००० भिक्षुं ने भाग लिया । 


इस संगीति में अन्य अनेक सुधारों के अतिरिक्त त्रिपिटकों काअंतिमखूपसे 
संकलन किया गया । आज के ल्िपिटकों कौ पाठ-व्यवस्था उसी संगीति के अनसार 
मानी जाती है । इस संगीति की सबसे बड़ी विशेषता यह थी कि अशोक ने वृहद्‌ 
भारत ओर एशिया के अनेक देशों मेँ अपने धर्म-प्रचारक भिश्चुओं के शिष्ट-मंडलों को 
भजा था । 
चोय संगोति 

चौथी संगीति का आयोजन सम्राट्‌ कनिष्क ने १०० ई०मं किया था। यह्‌ 


परिषद्‌ काश्मीर के कण्डलवन महा विहार मे हुई । आचार्य पार्श्वं इसके सभापति ये । 
इसमे ५०० भिक्षु शामिल हए . | 
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इस परिषद में. पिटको पर भाष्य लिखने का प्रस्ताव पारित किया गया 
इसकी सबसे बडी विशेषता यह थी कि इसी समय सर्वभ्रथम संस्कृत भाषा को मान्यता 
मिली ओर संस्कृत मं ही आगे का कार्य किये जाने का निश्चय हुआ । इससे पहले प्रायः 
सारा कार्यं ओर बौद्ध धर्म के सभी ग्रंथ पालिमेंथे। 


बौद्ध धमं के पथ 


बौद्ध धर्म के क्षेत मं जो विभिन्न मत-मतान्तर एवं वाद-विवाद प्रचलित हृए व॒ 
तथागत की संभावना एवं दृष्टि से ओञ्चल थे । यद्यपि वे खुले रूप में वुद्ध-निर्वाण के 
बाद ही प्रकाश में आये; तथापि उनकी भूमिका बुद्ध के जौवनकालमेंदहीतैयारहो 
चरकी थी । बुद्ध का चचेरा भाई देवदत्त बुद्ध के सिद्धान्तो का प्रवल प्रतिद्रनधी था। 
उसके अतिरिक्त उपनन्द, चन्न, भेत्तिय धरुम्मजक ओौर षड्वर्गीय भिक्ष्‌. बुद्ध के जीवन- 
काल मे ही विनय के नियमों की कटु आलोचना करने लग गये थे । सुभद्र जैसे उरण्ड 
मति के बौद्ध को जीवन की स्वच्छन्दता मे नियमों की इथकड़ी पसन्द नहीं थी । 
इसलिए बुद्ध की मृत्यु का समाचार सुनकर उन्होने चैन की सांस ली। 

बुद्ध-विरोधी इस गट ने, बुद्ध परिनिर्वाण के सौ वर्षं बाद ही, उनके विचारोंके 
विरुद्ध आवाज लगायी । वैशालि के बज्जियों ने इस दिशा में खूब उत्सुकता प्रकट की । 
महाकश्यप के राजग्रह मे ५०० भिक्षुओं का जो अधिवेशन आयोजित किया गया था 
उसमे सम्मिलित होने बाले पुराणपंथी या गवांपति बौद्धो ने संगीति मे निर्णीत नियम 
को स्वीकार करने से इसलिए इन्कार कर दिया कि उनमें बुद्ध के नाम से जो साहित्य 
संकलित किया गया है वह वास्तविक एवं प्रमाणित नहीं है । इस संघ (संगीति) के 
प्रधान महादेव नामक विद्वान्‌ द्वारा निर्धारित सिद्धान्तो को अविकल रूप से स्वीकार 
करने मे मतभेद हो गया । इसलिए वैशाली मे दूसरी संगीति को आयोजित करने कौ 
माँग की गयी । कुछ भिष्चुगों ने स्वीकृत अति कठोर नियमों के विरुद भी आवाज 
उटायी । इस भ्रकार बौद्ध भिष्चुओं की दो शाखाएुं हो गयीं : एक तो कटर पुराणपंथी 
ओर दूसरी उदार मतावलम्बी । पुराणपंथी भिदो के गट को थेरवादिनु (स्थविरवादी) 
जर उदार मतावलम्बी भिष्चुगों के समूह को महासंधिक (महासांधिक) कहा गया । 

वैशाली मे आयोजित उक्त संगीतिमें जो निर्णय क्यि गये वे पुराणपंथी 
भिषयुओों के यनुरूप थे । अतः महासांघिकों ने दस-हनार भिष्ुगों की तीसरी संगीति 
का आयोजन करके उसमें अपने नये सिद्धान्तो को स्वीकार कयि जाने की घोषणा की ।. 

आगे चलकर इन दोनों दलों का विरोध बढता ही गया । फलतः बुद्ध-निर्वाणः 
की दूसरी-तीसरी शताब्दी बाद ही थेरवाद की ग्यारह ओर महासांधिक की सात 
उपशाखाएं प्रकाश मे आयीं । 

सैद्ान्द्िक दृष्टि से बौद्ध दर्शन मे बड़ां अन्तर है । इस अन्तर के परिचायक दँ 
हीनयान ओर महायान । 
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महायान की लोकप्रियता 

बौढध धर्म नैतिक नियमों पर आवारित धर्म है, विसमे ईष्वर के निए कोई 
स्थान नदी; न ही उसमे ईश्वर को मनुष्य के भाग्य का एकमात्र कर्ता-घर्ता माना 
गया है । बुद्धके विचारों से यह सुविदितदहै क्रि उनमें कर्म के दारा मुक्तिलभिका 
सहज उपाव व्रताया गया था; किन्तु बुद्ध के निर्वाण के तीन-चार सौ वषं बाद महायान 
बौद्धा ने बुद्ध क। मनुष्य के भाग्य का शासक ओर्‌ नियन्ता स्वीकार ।करया } इसलिए 
गीद्ध धमं मे उस समय महान्‌ परिवर्तन हुजा ! बौद्ध धर्म अब भक्तिप्रधान धमं बन 
गया । बुद्ध फँ विचारों के सर्वथा विपरीत बौद्ध धर्म के मूक्तिका सिद्धान्त भक्ति एवं 
भावनामय प्रार्थना के रूप में प्रतिष्ठित हआ । महायान के इस ईश्वरवादी दृष्टिकोण 
को इन्दू धर्म ने प्रभावित किया । महायान की लोकप्रियता का यह सवसे व्रडा कारण 
था । महायान के अनुयायी वोधिसत्त्वो ने वासुदेव भक्ति के सिद्धान्तों को अपनाया । 
उत्त उदारता के कारण भी महायान को अधिक लोकप्रियता एवं पर्याप्त लोकसम्मान 
प्रात हज । चोन, जापान, लंका ओर तिव्वत मे महायान की इस विशेषता को बडे 
पैमाने पर आदर के साथ अपनाया गया । 
होनयान ओर महायान 

बौद्ध धर्म॑ एवं बौद्ध दर्शन को हीनयान तया महायान, ये दो प्रमुख शाखाए 
है । दर्शनके क्षेत्र मे हीनयान ने स्थविरवाद तथा वैभाषिक को ओर महायानने 


माध्यमिक तथा योगाचार को जन्म दिया) इतकी भी आगे चलकर अनेकं शाखाए 
प्रकाणमे आयीं! 


वौद्ध धर्म गौर बौद्ध दर्शन का इतिहास तथा उनके मौलिक तथ्यों को जानने 
के लिए यह आवश्यक टै किं उनकी विभिन्न शाखाओं का अध्ययन किया जाय । 
स्यविरवाद 


वैशाली को सर्वास्तिवादी दार्शनिकों की चौथी बौद्ध संगीति मे भारतीय वोद्धसंघ 
स्थविरवाद, सर्वास्तिवाद ओर महासांधिक, इन तीन शाखाओं मे विभाजित हुमा । इन 
महसां पिको ने ही आगे चलकर महायान संप्रदाय के सिद्धान्तो का विकास. किया । 

स्थविरवाद संप्रदाय बौद्ध ध्मं॑का अति प्राचीन संप्रदाय है। इस संप्रदाय के 
सिद्धान्तो का प्रवचनकार स्वयं बुद्ध थे । इस संप्रदाय का सारा साहित्य पालि भाषा 
महै । स्थविरवादी संप्रदाय के पालि-ग्रन्थो के प्रामाणिक टीकाकार गुप्त युग में हुए । 
ये टीकाग्रन्थ दार्शनिक तथा धार्मिक दृष्टि से जितने उपयोगी है, साहित्यिक दृष्टि से 
उनका मूल्य कुछ कम नहीं है । 


स्थविरवादी विचारधारा भीदो कूलो मे विभाजित है : सौलान्तिक ओर 
वैभाषिक । दोनों के दार्शनिक सिद्धान्त सर्वास्तिवादी ह । 


स्थविरवाद का अर्थ है स्थविरो, अर्थात्‌ ज्ञानी पुरुषो ओर ततत्वदर्शिंयों का मत । 
बुद्ध के प्रथम शिष्यो के लिए ^स्थविर' कहा गया है । स्थविरवादी भिक्ष, (विभज्यवाद' 
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के अनुयायी थे । अतः “विभज्यवाद' ओर्‌ ^स्थविरवाद' एक ही सिद्धान्न के योतनः 
र । (विभज्यवाद' का अर्थ है विश्लषण द्वारा प्रत्येक वस्तु के अच्छे-वुरे अण को अलग 
कर्‌ देना । 

अर्हत" अवस्था प्राप्त करना इस सिद्धान्त के अनुयायियों का चरम नष्य दै 1 
ˆअर्हेत' जीवन की वह अवस्था है, जिसको प्राप्त कर जीव सांसारिक क्रिया-कलापों का 
जोर नहीं मुडता । इस अवस्था तक पचने का मार्ग बुद्ध ने बताया है । 
सर्वास्तिवाद 

सर्वास्तिवादी, स्थविरवादियों के अधिक निकट है । स्थविरवाद जव दासर्का 
स्थिति पर था तव महायान संप्रदाय का प्रवल विरोध सर्वास्तिवादियों ने ही किया । 
जिन वौदढधवादँ के सिद्धान्त संस्छत भाषा मं निवद्ध है उनमें सर्वास्तिवाद का प्रमुख 
स्यान है। सम्राट्‌ कनिष्क (प्रथम तान्दी) दस संप्रदाय के आश्रयदाता ये । उनके 
दारा आमंलित संगीति मे इस संप्रदाय के सिद्धान्तो पर गंभीरता से विचार हुमा । 
आचार्यं वसुचन्धु का अभिधम्मकोश' सर्वास्तिवाद का पहला एवं प्रामाणिक ग्र है । 

सर्वास्तिवाद के अनुसार वस्तुओं का अस्तित्व लिकांलजीवी है । उसमें ७५ तत्त 
या धमं माने गये ह, जिनमें ७२ संस्कत ओर ३ असंस्कृत हँ । ११ रूप, ४६ चित्त- 
संप्रयुक्त, १४ चित्तविप्रयक्त ओर १ मानसिक-भौ तिक-संप्रयुक्त--ये ७२ संस्रत तत्त्व 
ठ; ओर १ आकाण, १ प्रतिसंख्या निरोध तथा १ अप्रतिसंख्या निरोध- ये ३ असंस्करत 
तत्त्व ह । 
महासांधिक 

महासांधिक ही महायान संप्रदाय के निर्णायक हए । महासांधिकों ने विनय के 
नियमों को अपने चैद्रान्तिक स्वरूपो मे ढालकर एक ओर तो अपने नये संप्रदाय की 
प्रतिष्ठा की ओौर दूसरे मे उसरी लोकप्रियता को वदवाया । सहासांधिकों का तात्त्विक 
सिद्धान्त “आचारिकवाद' के नाम से कहा जाता है । 

महासांधिक ओर स्थविरवादी सैद्धान्तिक दृष्टि से मिलते-ज्ुलते हैँ । चार आर्थ 
सत्य, आठ माग, आत्मा का अनस्तित्व, कर्म सिद्धान्त, प्रतीत्यसमुत्पाद का सिद्धान्त, ३० 
बोधिसंवंधी धमं ओौर आध्यात्मिक चिन्तन की दृष्टि से उक्त दोनों संप्रदायो मे एकता 
ह । इन विचारधाराओं के अनुसार बुद्ध ओौर बोधिसत्त्वो मे देवत्व कौ प्रतिष्ठा की 
गयी । महासांधिकों कौ विचारधारा को योगाचार संप्रदाय के आदर्शवादी दर्शन को 
पूवं पीठिका कटा जा सकता है । । 

वाद मं महासांधिक संप्रदाय एक व्यावहारिक, लोकोत्तरवाव, कुक्कुटिक 
(गोकुलिक), बहुश्रुतीय ओर प्रज्ञप्तिवाद आदि अनेक विचारधाराओं में विभाजित हुमा । 
वं भाषिक | 

टीनयान शाखा का वैभाषिक संप्रदाय, विचारों की ष्टि से सर्वास्तिवादी है । 
वैभाषिक अभिधर्म के प्रायः सारे ग्रन्थ अपने मूल रूप पालि तथा संस्कृतम न होकर 
चीनी-तिन्बती अनुवादो के रूप में उपलन्ध षते ह । मनोरथ ओर संषभद्र नामकः 
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ट्सक्रे दौ आचार्यो का पता चलता है) सम्राट्‌ अशोक के संरक्षण ओर्‌ आचाय वम्यमन 
की अध्यक्षता मे आयोजित पांच सौ भिक्षुभों कौ बौद्ध संगीति में, आर्य कात्यायन पूत 
दारा विरचित “जानप्रस्थानणास्त' पर लिखी गयी “विभाषा नामक टीका के आधार 
पर इस संश्रदाय का 'वैभाषिक' नामकरण हुआ ।: 

माध्यमिक 

समस्त वोद्धवर्मानुयायी सर्वप्रथम दो गुटों मं विभाजित थे : श्रावकयान ओर 
महायान । बाद में महायान संप्रदाय भी दो विचारधाराओं मे विभक्त हुआ : माध्यमिक 
ओर योगाचार । 

भगवान्‌ तथागत ने वाराणसी मे जो पहला उपदेश दिया था वह्‌ माध्यमिक 
मार्ग से सम्बन्धित था, जिसके आधारों को लेकर आगे माध्यमिक मत की प्रतिष्ठा हुईं 1 
दार्शनिक टृष्टि से माध्यमिक मत का “शन्यवादो' सिद्धान्त वौद्धन्याय का सर्वाधिक तकं- 
पूरण, व्यवस्थित ओर सूषष्म सिद्धान्त है । इस सिद्धान्त कौ स्थापनां यद्यपि_ आचार्यं 
नागार्जन से पहन ही हो चक्री थी; किन्तु उसको वैसानिक ष्टि से व्यवस्थित करन 
का कार्य आचार्य नागार्जनं (२०० ई०) ने ही क्रिया नागाज्‌न कै बाद आयदव 
(२०० ई०), बुद्धपालित (५०० ई०}, भावविवेक (५०० ई०}), चन्द्रकोति (६०० 
ई०) ओर शांतिदेव (७०० ई०}) आदि अनेक आचार्यो ने माध्यमिवः विचारधारा को 
धार्मिक एवं दार्शनिक दृष्टि से संवरद्धित किया । 

ईसा की पांचवीं शतान्दी मं माध्यमिक मतकादो उपशाखाओं मं विकास 
हआ, जिनके नाम ये : प्रासंगिक ओर स्वातन्त्र्य ओर जिसके प्रवतेक ये क्रमशः बुद्ध 
पालित तथा भावविवेक । 
योगाचार 

महायान संप्रदाय से उद्‌भूत एक शाखा “योगाचार' नाम से प्रसिद्ध हुई, जिसकं 
प्रतिष्ठाता आचार्य मैल्नेयनाथ (३०० ई०) थे । असंग, वसुबन्धु, स्थिरमति, दिङ्नाग, 
धर्मपाल, धर्मशील, शांतरक्षित ओर कमलणील प्रभृत्ति विख्यात विद्रान्‌ इस संप्रदाय के 
अनुयायी हृएु । असंग ने उसको “योगाचार' नाम दिया ओर गसुबन्धु नं विज्ञानवाद ' 
के नाम से उसकी दाशंनिक व्याख्या की । 

"योग" या "बोधि" प्राक्त करने के कारण इस संप्रदाय का एेसा नामकरण हज 
वही विज्ञानवाद है ) किन्तु जहाँ 'योगाचार' ने दर्शन के व्यावहारिक पक्ष को ग्रहण 
किरा वहां "विज्ञानवाद" ने उसके तात्त्विक पक्ष को मीमांसा की । 

योगाचार के अनुसार ज्ञान की तीन को्ि्याँ है : परिकल्पित, परतन्त ओर 
परिनिष्पन्न । परिकल्पित ज्ञान कल्पनाधित, परतन्त ज्ञान सपिक्ष्य ओर परिनिष्पन्न ज्ञान 
सत्याश्रित है । 


महोशासक 
 स्थविरवादियों से पृथक्‌ हुए पृत्तकों ने इस पंथ का प्रवत॑न किया 1 पौराणिक 


र 
५” 
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पथो सर्वप्रथम इस संप्रदाय के अनुयायी थ, जिन्होन राजगृह कौ प्रथम संगीति में 
नि््वःरित नियमों को मानने से इन्कार कर दिया । इस णाखा का विकास श्रीलंका 
मे हुजा । 

महीणासक्र तीन अमंस्त धर्मो को मानत द । सर्वास्तिवादियों की भतिवे 
भी मत, आगत ओर अन्तराभाव मं विश्वास करतें 1 उनके मतानुसार स्कन्ध, 
आवतन ओर यातु-वीज। के रूप में विद्यमान रहते. ह । 
हैमवत 

आचार्यं वनुमित् के कथनानुसार दैमवत, स्थविरवादिध। कौ टी एक शाखा 
ध; किन्तु भव्व ओर विनीतिदेव उसको महासांधिकों के ही अन्तर्गत मानते ह । एेसा 
प्रतीत होता है कि हिमालय प्रदेश के किसी छोर मे इस पंय का आविर्भाव हुआ था । 
इस पथ के अनुक्रार बोधिसत्त्वो का कोई स्थान नदीं दै; देवता ब्रह्मचर्यं का पवि 
जीवन नहीं विदा सकते भौर अश्रद्धालु जनों में चामत्कारिक णक्ति नदीं हीती । 

इस सिद्धान्तो को देखकर यदह प्रतीत होता टै कि . दैमवत' सप्रदाय व्यावहारिक 
रष्टि से ठोस ओर संद्ान्तिक दृष्टि से ऊँचे आधारो पर अवस्थित द । 


वात्सोषुत्रीय तथा सम्मितीय 


य दोनों पंथ पुदुगल के अस्तित्व पर विश्वास करते हैँ । उनके मतानुसार 
पुद्गल एक स्थायी तत्तव है ओर उसके साक्षात्कार के विना पूर्वजन्म का परिचय भ्राप्त 
करना सम्भव नहीं है। वे लोग दिव्यपंथ के.रपाच तत्त्वों पर विचारःकरते है । कहते 
टे कि राजा हर्षवर्धन की श्रह्िनि राज्यश्री ने इन दोनों पंथों को राज्याय दिया जा । 
अभिधम्मकोश' के अन्त में एक अध्याय जोड़ कर वसुबन्धु ने इस पंथ की कटु आलो- 
चनाकीहै। 
धमगुप्तिक 

महीशासकों मे जब फुट हई तो इस पंय का जन्म हमा । इस पंय के अनुयायी 
वाद्ध, बुद्ध को भेट चढाना ओर स्तूपो पर श्रद्धा करना अपना त्रघ्तत काय समन्ते षै 
जो कि महीशासकों के विरुद्ध था ! इनका अहत पर विश्वास था । यह मत' मध्य 
एशिया ओर चीन मे फैला । 
कार्यपीय 

यह पंथ स्थविरवादी विचारधारा के अधिक समीप. दै । इसी कारण काल्यपीय 
लोगों को स्थविरवादी भी कहा जाता है । विगत के प्रति उदासीनता ओर आगत के 
प्रति आशा, इस मत के अनुयायियों का सिद्धान्त है । इन काश्यपीय वौद्धो ने सर्वास्ति 
वाद्वियों ओर विभज्यवादियों के बीच के विरोध को कम करने में डी सहायता की । 
तिन्बत में इस पंथ का अधिक प्रचार रहाः। 
बहुशुतीय 


बौद्ध धर्म के एक बहुश्रुत नामकं आचार्यं ढारा प्रवतित बहश्रतोय थ का 
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उन्लख अमरावती जौर नागार्जृनी कोण्डा के शिलालेखों मे मिला है । यह पथ महा- 
कंधिक शाखा से जन्मा दै । शील, समाधि, प्रज्ञा, विमुक्ति, ज्ञान-दर्शन आदि तत्त्वों से 
निमित्त धर्मकाय मे वहुश्रुतियों का विश्वास रै । तथागत के अनित्यता, दुःख, शून्य, 
अनात्मन्‌ ओर निर्वाण सम्बन्धी उपदेणों को वे सर्वमान्य समज्ञते ये । बौध धर्मकीदो 
प्रनु्व शाखाओं (श्रावकयान ओर महायान) की विरोधी भावनाओं मे सामंजस्य 
स्मापित करने में वहुधुतीय बौढों न उल्ेखनीय कार्थ किया 1 
चंत्यक 

महादेव नामक्र एक भिष्यु ने बुद्ध-निर्वाण के लगभग दो सौ वर्षो वाद इस पथ 
का प्रतिष्ठित किया था । मथुरा के महुष्देव से यह भिष्चु भिन्न था । इस भिक्ष्‌. ने महा- 
सांधिको के पांच सिद्धान्तो के आधार पर अपना नया ही पंथ प्रचलित किया । 

चैत्ययुक्त पर्वत के निवासी होने के कारण ही वे लोग चैत्यक कटलाये, जिसका 
इतिहास जमरावततो जौर नागार्जृनी कोण्डा के शिलालेखों में सुरक्षित 

ये लोग चैत्यो के निर्माण, उनकी अच॑ना-सनज्जा, बुद्ध-आसक्ति, सम्यक्‌ हृष्टि 
अर निर्वाण में विश्वास रखते थे । वौदध धर्म का यह पहला पथ था, जिसने बुद्ध ओर 
वौधिसत्त्वों को दैवी खूप मे प्रतिष्ठित कर वौद्ध धर्म की लोकप्रियता का बढाया 1 

बौद धमं के क्षेल मे जो मत-मतान्तर प्रकाश में आये उनकी प्रमुख शाखाओं 
का परिचय प्रस्तुत क्ियाजा चुकता टै । इतिहासकारों कीटष्टिमें सम्राट्‌ अशोक के 
समय (२६८ ६० पूर्व) तक बौद्ध धम्मं जितने सम्प्रदायो मे कंट चका था उसका अन्दाजा 
इख चाटं से लगाया जा सक्ता है : | 

















बोद्ध धमं 
नि 
| ¦ | 
महासांपिक स्थविरवाद 
(२) ५.1 4 
| 
गोकुलिकं एक व्यावहारिकं महीशासक वुज्जीपुत्लक 
| ~. (वात्सीपुतीय) 
| क | | 
अक्ञप्तिवाद वाहुशरुतिक सर्वास्तिवाद . धर्मगुप्तिक १. धर्मोत्तिरीय 
चैत्यवादी काश्यपीय २. भद्रयाणिक 
साक्रांतिक ३. छल्नागारिक 
| (पण्णागारिक) 
सूलवादो ४. सम्मितीय 


(सौलान्तिक) 








-- - -- ---- ----- =-= ~ यानि > | "प 
----- ~~~ =-= =-----=---- ------------- -- ` ----- व नि रौ ~ - जनल 





| न वतर | ८५ शप्रो र | {८ {\ ८२4८ ८.१ / 1 ८2.८07 । &> ५ 


१३८ (८({41५ ९. ५.५. भारतीय दर्शन 


बोद्ध धमं का वंदिक धमे वर प्रभाव 

यद्यपि वैदिक धर्म पर ब्राह्मण धमं की संकीर्णताओं के विरोध में बोद्ध धमे का 
जन्म हुआ था; फिर भी मूलतः वह वैदिक धम या हिन्दू धर्मकाही अंश था । बौद्ध. 
धम मेंजो सत्य सत्व माता सतय अस्तेय, सव प्राणियों पर दया करना आदि नीति धमं रहै वे 


वैदिक घर्मग्न्धौ से ही लिये गये ह । वौ के धम्मपद" भे हमे “मनुस्मृति, के ही 


> 
पको जक ह 
किणि "मसिं 


आचारी का स्वरूप देखने को मिलता है । इसके अतिरिक्त बौद्ध धर्म॑के महायान 
सम्धरदाय को अपने देश ओौर एशिया के अनेक देशों मे इतने विस्तार से.अपनाये जाने 
का एकमात्‌ कारणं यह्‌ था क्रि उसमे वामुदेव भक्ति -का_ अनुकरण _ किया जाने । 
लगा था।. । 
एक समय एेसा आया, जव वैदिक धर्म, ब्राह्मण धर्म के रूप मं एक सम्प्रदाय | 
यागटका धर्मं बन गयाथा। एसी ही स्थिति में उसके विरोधी जेन-बौद्ध धर्मो का | 
उदय हुआ । इन दोनों धर्मो के कारण वैदिक धमं की अनेक बुराद्र्या दूर हुई । इसलिए 
यह स्वाभाविक ही था कि वैदिक धमं पर ब्रौद्ध धमं का प्रभाव पडता । 
उपनिषदों के वैराग्य ओर निराशा की भावना को जेन धमं ने अपनाया, 
किन्तु उसको व्यवहार में उतारने तथा लोक में फैलाने का कार्य क्रिया बौद्ध धमं ने । 
जीवन मे अनेक प्रकार के कष्टों तथा दुःखों से ुटकारा पानके लिए बुद्धने बडे 
सरल ढंग से समाज में वैराग्य को एकमात उपाय बताया, उन्होने बताया कि 
मनुष्य के जीवन का वास्तविक मुख जीवित रहन मे नहीं है । वह्‌ तो तव प्राक्त होता 
है, जब मरने के वाद फिर जन्म लेने की स्थिति न आने पाये । जगत्‌ के रूपमे जो 
अंधकार हमे दिखायी दे रहा है उसको दूर करने के बाद ही सच्चा सुख मिलता है । 
बुद्ध के इस नये विचार को वैदिक धमं मं ज्यो -का-त्बों अपनाया गया 
इसके प्रभाव से वैदिक धर्म के मानने वाले समाज में आचार-विचार, खान- 
पान गौर सबसे अधिक ष्ुभ-ष्ूत तथा जात-पति की कृप्रथाओं में कुछ दिलाई आयी । 
अहिसा, जीवदया ओर दुःखियों के लिए करुणा- ये बातें समाज में बडे जोरों से फेलीं । 
समाज मे धर्म के नाम पर जो छोटे-छोटे वर्गं॑बन गयेथेवे भी श्रावकं के समानला 
के उपदेशों से टट गये । 
बोद्ध धमं का मानव धर्म के रूप मे सम्मान | 
बौद्ध धर्म की इन अच्छादयों के कारण उसकी लोकप्रियता वदती ही गयी । 
सारा राष्ट एकमत होकर उसका अनुयायी बन गया । बाहरी देणों मे भी जर्हा-जां । 
उसका संदेश पटहवा वहीं -वहीं उसको अपनाया गया । ॥ 
किन्तु यहाँ हमे यह बात ध्यान मं रखनी चाहिए कि भले ही बौद्ध ध्म ने वैदिक 
धमं का विरोध किया; किन्तु इसी एक कारण से बोद्ध को इतनी लोकप्रियता नहीं 
मिली । यदि वेदों का विरोध करनां ही बौद्धे धर्म का एकमाल उदेश्य होता तो वह्‌ 
आगे बढ़ने की जगह कभी का मिट गया होता । बौद धमं के भीतर सबसे बी विशेषता 
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यह थौ कि उसमें वे बात कही गयी थीं, जो सारी मानवता पर लागु होती थीं} यद्र 
कारण ध्रा कि उसको भानव धर्म" के रूप में सम्मान मिला। 
तथागत बुद्ध न अपने वर्षो के चिन्तन के बाद एक ठेसा कारण खोज निकाला । 
जिससे सारा संसार पीडति था। वह कारण था "दुःखः । बुद्धने इस दुःख की फेस 
ट्गसे व्याख्या की, कि वह साधारण लोगों की समञ्च मे सरलतासे आ जाय । उन्टोन 
बताया कि सारे संसार कौ अशांति का एकमात्र कारणः यही दुःख. दै, दुःख कोखोज 
निकालने ओर उसको दूर करने के लिए उन्होने जिन उपायों को बताया वे “चार्‌ 
भायं सत्यो" के नाम से विख्यात हैँ । बुद्ध के चार आर्य सत्य = 
१. दुःख ही जन्म, जरा (वुढापा), व्याधि ओर अभाव का कारण है। 
२. दुःखः ही सारी लोभ, मोह आदि तृष्णाओं का कारण है । 
२. दुःख का उन्मूलन ही सुख-शांति का कारण है। 
४. दुःखसे छुटकारा पाने के लिए आठ वातों का पालन करना भावश्यक 
दै । वे आठ वातं हँ: (१) सम्यक्‌ दृष्टि, (२) सम्यक्‌ संकल्प, (३) 
सम्यक्‌ वचन, (४) सम्यक्‌ कर्मान्त, (५) सम्यक्‌ आजीव, (६) सम्यक्‌ 
व्यायाम, (७) सम्यक्‌ स्मृति ओर (८ ) सम्यक्‌ समाधि । 
बुद्ध के उपदेश लोकभाषा पालि मेये 
बुद्ध के उपदेशों ओर उनकी शिक्षागों को समाज में इतना आदर मिलने का 
कारण यहभीथाकिवे संर्कतमेंन होकर लोक भाषा पालिमेयथे। बुद्ध की इस 
दूरदशिता के कारण एक ओर त उनके उपदेशों क। समने मे लोगों को कोई कटि- 
नाई नहीं हई ओर दूसरी जोर पानि भाषा को आगे बढने का सूयोग मिला । ` 
बुद्ध ने कर्म ओर सदाचार पर सबसे अधिक बल दिया । उन्होने ज्ञान ओर 
भक्तिको कर्मोके ही भीतर माना भौर मनुष्य को कर्म करने के लिए कहा । उनका 
यह कर्म-सिद्धान्त "गीता" से प्रभावित था । | 
कुढ न जिस धर्मं का उपदेश दिया उसमे आचार की श्रेष्ठता थी । उन्होने 
बताया कि मनुष्य इसलिए इतनी वेदनाओं, दुःखों ओर पौडाओंसे संतप्तहैकि वट्‌ 
माचारों का पालन नहीं करता । कर्मो के द्वारा आचारो का पाठ आता है ओर उसस 
जीवन में निर्मलता एवं शांति का आवास होता है । सत्कर्म करते रहना ही मनुष्य का 
कतेग्य होना चाहिए । 
बुद्ध का ब्राह्मणो से कोई दष नहोंथा ~ 
वैदिक युग से सारी वर्णाश्रम-व्यवस्था कर्मो पर नही, जाति प्रर आधारितः ` 
थी । उसको आलोचना बुद्ध ने इसलिए करना आवश्यक समञ्ा करि उसमे व्यक्तिगत 
हितो की रक्षा थी, सारे समाज की नहीं । आध्यात्मिक उन्नति. का एकमात्र अधिकारः 
राह्मण या पुरोहितो ने अपने अधीन कर लिया.था। इससे देण की सारी बौद्धिक 
प्रगति भी सक गयी थी । . ¢ ^ 
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द्ध के धर्म मं व्यक्ति-व्यक्ति को स्वत॑त्रता थौ! समाज क्रे प्रति उत्तरदायी 
नन्यनर कोई भौ किसी धर्म का पालन कर सकरन मं स्वतन्ल धा । वुद्धका घर्म, . 
~न धर्मो का यिरोधी न होकर, दटसरे धर्मो कौ अच्छायो को ग्रहण करन वाला 
न्टःकप्रिय धर्म था, ५१४१ = 
वेदः ऋ वन्नवाद ओर ब्राह्मण-ग्रन्थों कौ कर्म-पद्वतियां निश्चित ही वृद्धको 
सास्य नदीं थीं । यह नरी वात भी नदीं धौ, क्यांकि उपनिषदों ने भी यदी कहा गया 
थः \ सांख्य दशन के पिता महषि कपिल ने दिक यन्नो की सवसे वड वुराई यह 
बनायी क्रि वे पणुहिसी के कारण अपविव है; दरसरे मवे विनाणयक्त दै; जीर तीसरे 
मं उनमें उऊंच-नीच की भावना टै । 

वस्तुतः देषा जाय तो तथागत का ब्राह्मणो के प्रति कोई व्यक्तिगत ह ष-भाव 
नदरी थरा; बल्कि ब्राह्मणों से उनके सम्बन्ध वड़े भैलीपूर्णं अ । यदी कारण ध्रा कि जिन 
ब्राह्मणों ने बुद्ध के उपदेशो को सुना वे उन्दी के उपासक या भक्त हो गये । यही 
कारण था कि जिस दिन्द्र धर्म ने तथागत को नास्तिक कष्कर बदनाम किया, बादमं 
उमी ने बुद्ध को अपने दस अवतारो मे रखकर संपूज्य समन्ञा 1 

बुद्ध के उपदेश ब्राह्मण धर्म दैः आदर्शो के अनृरूप टी ये । बुद्ध के ब्रह्मज्ञान की 
व्याख्या वर्णो ओर आश्रमो की सीमां से बंधी न होकर सवके लिए थी । 

द के पूण्य-सम्वन्धी .सिद्धान्त "गीता" से. प्रभावित थे. उन्होने वैदिक यज्ञो 
म कही गयी पुण्य-सम्बन्धी परिभाषाजों में दान को श्रेष्ठ यज्ञ कहा है । धर्म तथा 
संव की शरण मे आ जाना ओर संयमपूर्वक शिक्षाप्रदा का पालन करना ही बुद्ध 
को दृष्टि से श्रेष्ठ यज्नदै। दान करने से आनन्द लोक मिलता टै । वह दान ेसा 
होना चाहिए जिसमें बुराई न हौ ओर जो प्रसन्न होकर दिया जाय । 


4 


| 


बुद्ध के बाद बौद्ध जर्‌ त्रा बौद्धो ओर ब्राह्मणो मजो दष ओर विरोध बढ़ता. गया उसका 
एक कारण यह _भी था कि दोनों ने बुद्ध की._ वातो को. उतनी गहरी दृष्टि से 
नहीं वा 1. क * ` 
ओत धर्म का अन्त 


जिस पवित्र बौद्ध धर्म ने एक समय भारत ओर संसार के अन्य अनेक देशों 
कः अदि्य रूप से प्रभावित किया था ओर्‌ जिसने समाज की कुरीतियों तथा बुरा- 
इरयो को दूर करके मानवता की बड़ी सेवा की थी, एक समय आया कि वह॒ अपनी 
जन्मभूमि में ही क्षीण हो गया । उसके क्षीण होने के कारण कुछ इस प्रकार थे : 
 . १, स्तोके भिक्षुणी होने के कारण व्यभिचार बढ़ा । 
व ला तिवत कारणः समाज र विश्वाय को यो पिया 
३. श्रमणं सतौ ने सादे जीवन को जगह राजसी जीवन को अपना लिया । 
५. पौराणिक कथाओं के हारा बुद्ध के उपदेशो का हलकापन प्रकट किया । 
५. मं ओर योगाचार जैसे स्थूल आचारो का प्रचलन किया गया । . '" 
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६. मलयान ओर्‌ व्यान जैसे नये संप्रदायो को जन्म देकर ।सुख-ही सुख कं! 
खोज में रहना । 

७. इस्लाम धर्म के बढ़ते हृए प्रभावे के कारण । | 

८. भिद्यु-मिद्युणौ, श्रावक-श्रावकी गौर कापालिक-कापालिकी के गुप व्यभिचारः 
का प्रचलन । 

८. मय-मंथुन की टट । सहजिया वज्यानियो ने शून्यता ओर्‌ -करुणा कः 
प्रा तथा उपाय को सन्ना देकर दोनों के बच नर-नारी के समस्पन्धों लं 
नयो वात रखी । उपाय का प्रतीकतो साधको गया ओर परनोका 
प्रतीक नारी वन गयी । 

ये सभी कारणं थे, जिन्दोनि मिलकर इस महान्‌ मानव धर्म की जडे खख 

कर दीं) 
आज के भारत में बौद्ध धम 


जहां तक बौद्ध धमं कौ वर्तमान स्थिति का सम्बन्ध है वह चीन, जापान 
तिन्बत, बरमा, श्रीलंका, कोरिया आदि देणों में पहले की तरह लोकप्रिय है । भारतं 
म कई सौ वर्षो वाद आज फिर उसको अपनाया जाने लगा है । उसके अच्छे आदम 
को आज राष्टीय आदर्णोके रूप में स्वीकार किया गथा है । उसके पंचभील के 
सिद्धान्तो को लेकर संसार मे शांति ओर सद्भाव को वढावा देने के लिए मदद मित 


रही दे । 
बोद्ध दशंन के आचार्यं ओर उनकी कृतियां 


बोद्ध दशन के आचार्यो ओर उनकी कतियों का अध्ययन करने के लिए पालि 
ओौर संस्कृत, दोनो भाषाओं का आश्रय लेना आवश्यक है । निस प्रकार संस्कृत ने 
विद्रत्समाज को वाणी के रूप मे सम्मान पाकर इस देश की गौरवशाली श्ञान-परम्परा 
को अश्युण्ण वनाये रखा उसी प्रकार प्राकृत तथा पालि ने भी जन सामान्य को आंव- 
लिक वोलियों के रूप में अपना विकास किया । जहाँ तक प्राकृत ओर पालि का प्रश्न 
है, भ्राढृत की अपेक्षा पालि ने भारतीय भाषाओं के निर्माण मे ही महत्त्वपूर्णं योग नहीं 
दिया, बल्कि भारत के पड़ोसी देशों सिहल, बरमा गौर स्याम आदि द्वीपसमूहों के 
भाषा-सम्बन्धो सुधारों को भी प्रभावित किया । 


भारतीय विचार-परम्परामें जो विकार या जडत्व आ गया था उसी की प्रति- 
क्रियास्वरूप हमे बुद्ध मिले, किन्तु बुद्ध के पहिले जौर वुद्ध के समयमे भी एेसे विकारक 
जान केक्षेलमे आ चके थे, जिनके विचारों से बुद्ध भी स्वयं प्रभावित हुए । इस प्रकार ` 
के विचारक मे जिनका विशेष महत्व रहा है उनके नाम हँ :-- 

१. भौतिकवादी : अजित केशकम्बल, मक्खलि गोशाल 

२. नित्यतावादी : पु्णकाश्यप, ्रङ्रदध कात्यायन 
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३. अनिस्विततावादी : संजय वेलद्पृत्त, निग नातपुत्त 

४. अभौतिक क्षणिक अनात्मवादी : गौतम बरद 
अजित केशकम्ब्रल | 

ठेस प्रतीत होता है कि मनुष्य के केणों का कम्बल धारण करनेके कारण 
इनका पैसा नामकरण हुआ, क्योकि रेक्व ने भौ सयुग्वा (वैलगाडी) को अपना वाना 
नया था अजित केशकम्बल भौतिकवादी दार्णनिकये । वे ५२३ ई° पूर्वम हुए । 
उनके संबंव मं अधिक जानकारी उपलब्ध नदीं टै; किन्तु इतना अवण्य विदित होतार 
क्र नुद्ध के समय उनको एक सम्प्रदाय प्रवर्तक (तीर्थकर) के ल्पमं सम्मानित किया 
जःर लगा था ओर जनसमाज मे उनकी वड़ी लोकप्रतिष्ठाथौ। वेवुद्ध संउख्रमें 
ओौर विवारोमेभी कुछ बडे थः; क्योकि “संयुत्तनिकाय' (३।१।१--वुद्धचर्या) मे 
जमल राज प्रसेनजित्‌ ने एक वार बुद्ध से कठा या, हे गोतम, जो श्रमण, ब्राह्मणसंघ 
क धिति, गणाधिपति, गण कें आचार्य, यशस्वी तीर्थकर, वहत जनो के दारा सुसम्मत 
है--जेस पूर्ण काश्यप, मक्खलि गोशाल, निगण्ठ नातपृत्त, संजय वैल दपुत्त, ध्रु 
कात्यायन ओर अजित केशकम्बल के यह पूछने पर कि अन्य लोगो न अनुपम सच्ची 
सम्बोधि (परम ज्ञान) प्राप्त करली द, यह्‌ दावा नहं करते; फिर जन्म से अल्प- 
वयस्क ओर प्रव्रज्या (संन्यास) में नये आप सुविदित गौतम कें लिए तो क्या 
कटुना हे ।' 

ये छं व्यक्ति वुद्धसे बडे ये, किन्तु ये वुद्ध के समकालीन ठो; क्योकि 
(मञ्किमनिकाय' (२।३।७--नुद्धचर्या) मे लिखा हआ दै किएक बार इन छां 
व्यक्तियों का राजगृह मे (५२३ ई० पूर्व) वर्षावास हुआ था । | 
मस्खलि गोशाल 

मक्वलि गोशाल अकर्मण्यवादो दार्शनिक था । उसका निर्देश जेन अर बौद्ध, 
दोनों के साहित्य मे देखने को मिलता है । जनों के पिटक से विदित होता है कि उसको 
जेन सृप्रदाय से बहिष्कृत कर दिया गया था । उक्त पिटकग्रन्थ मे उसकी प्रकृति एवं 
उसके व्यक्तित्व को हीनता से दर्शाया गया है । राहुल जी ने उसके सम्बन्ध मे लिखा 
टै क्रि उसको महावीर स्वामी का प्राणघातक तथा ब्राह्मणों के देवताओं पर पेशाब 
करने वाला विचित्र व्यक्ति कटा गया टै । किन्तु बौद्धो के पिटको में उसे बुद्धकालीन 
छह प्रसिद्ध आचार्यो मे गिना गया दै । वैयाकरण पाणिनि ने "मस्करि' (मक्लि) 
नन्द को गृहत्यागी अर्थम प्रयुक्त किया दै । मक्वलि गोशाल का स्थितिकान ५२३ 
ई० पूर्वं था । 
पुषं काश्यप 

पूर्णं काश्यप के सम्बन्ध मे इतना ही विदित होता है कि वह बुद्ध का समकालीन 
तथा मक्वलि गोशाल के समय (५२२ ई० पूर्व) में हुआ । वह अक्रियावादी दार्शनिक था । 
भरकर द कात्यायन | 


प्रक्र कात्यायन नित्यपदार्थवादी दाशेनिक था । वह भी मक्खलि गोशाल तथा 
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परणं काण्यप के समय (५२३ ई० र्व) म हुआ, ओर उसी कौ भांति समाज मे उसका 
भो वडा सम्मान था। इससे अधिक उसके सम्बन्ध में कुछ भी ज्ञात नहीं है । 
संजय वेलद्विपुत्त 

संय वेलट्रपृत्त का समय भी ५२३ ई० पूर्वमे था ओौर वहु अनेकान्तवाद 
दार्शनिकों मं अपना निराला स्थान रखता था । 

इन प्राचीन बौद्ध विचारक का यद्यपि आज स्मरण तक नहीं किया जाता है; 
किन्तु वृद्धवाणौ की जिस समर्थं किचारध्रारां का आज हम अध्ययन करते हँ उसको 
जपनाने एवं प्रचारित करने मं उनका वडा दाथ रहा है । इन विचारकों की सैद्धांतिक 
मान्यत्ताओं के लिए बौद्ध विपिटकों का अध्ययन करना चाहिए । 

महात्मा बुद्ध से बौद्ध ध्रमं का उदय माना जाताटहै। उस्न मे उनसे श्रेष्ठ 
विचारकोंने भीवुद्धकोरहौ मान्य समज्ञा । बुद्ध के बाद बौद्ध धर्म कौ अपेक्षा बौद्ध 
दशन का अधिक विकास हु; क्योकि वह युगही एेसाथा कि दर्शनं के विना धर्म 
का रक्षा नहीं हो सकती धी । < 


भगवान्‌ बुद्ध 


, बौद्ध धमं के प्राचीन तथा मध्यकालीन अनेक ग्रन्थों मे तथागत बुद्ध का जीवन 
चरित लिखा हुआ मिलता है । एेसा कहा गया है कि जन्म केने से पूर्वं बुद्ध ने यह 
विचार कर लिया था कि उन किस देश में किस माता-पिता के धर वैदा होना है । 
उन्होने पहले ही यह निर्चिति कर लिया था कि मध्यदेश के कपिलवस्तु नामक मगर 
म क्षलिय राजा शुद्धोदन को सदाचरणशील पत्नी मायादेवी की कोख स जन्म लेना 
टं । शुद्धोदनः साक्य प्रजातन्ल का राजा था । 

उस समय कपिलवस्तु मं लोग आषाढ़ का उत्सव मना रहे ये । उत्सव की 
अन्तिम रालि आषाढी पूणिमा को मायादेवी ते यह स्वप्न देखा किं कोई दिव्य ज्योति 
उसको . कोख (कुक्षि) में प्रवृष्टि हर्द हे । 

दूसरे दिन रानी ने अपना स्वप्न राजा को सुनाया । राजा ने ब्राह्मणों को 
वुलाकर उनसे स्वप्न का फल पृष्ठा । ब्राह्मणों ने बताया, "महाराज, आप चिन्ता न 
करे । आपकी देवी कौ कोखमें गर्भं॒धारण हज है । यह बालक है । आपको पूल 
होगा । वह यदि घरमे रहेगा तो चक्रवर्ती राजा होगा जौर घर छोडकर साष्ठु बन 
गया तो महायाज्ञी (वद्ध) होगा ।' 

गभं के दसवे मास मायादेवी ने, महाराज शुद्धोदन स , अपने नैहर जाने की 
इच्छा प्रकट को । राजा ने सहर्षं स्वीकृति देदी जोर रानीके मर्गं का पूरा प्रबन्ध 
कर दिया । रानी कं नहर का नाम था देवदह नगर । | 

कपिलवस्तु ओर देवदह नगर के बीच लुम्बिनी नामक एके सुन्दर वन था । 

वहां पर्ुचक्रर रान ने कुछ समय वन-विहार की इच्छा प्रकट की । आज्ञा पाते ही 
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परिचाय्को ने देवी को वन में प्टरंचाया । वहां श्रमण करते हुए देवी ने एक शान 
(साच) की शाखा पकड़ने के लिए ज्यों ही हाथ उटाया कि उनको प्रसव देदना 
आरम्भ हो गयी । सभी लोग उधर-उधर हट गये 1 उसी णालवृक्ष के नीचे खड. 
महारानी ने एक वालक कौ जन्म दिया । वालक के जन्मलतेते ही चारों महाब्रह्मा व हाँ 
उपस्थित हृए गौर बालक को सोने की थाल पर रखकर वे माता के पास ले भये । 
उन्होने कहा “देवी, खुशी मनादये । तुमह महाप्रतापी पत्र पैदा हुजा दँ ।' यह घटना 
५.०५ वि पूर्व (५३६ ई० पूर्व) की दै ! (मञ्डधिमनिकाय' (अदटुकथा १।२।८) को एक 
कथा मे वुद्धजन्म का यह्‌ सारा वृत्तान्त लिखा हुजा हं 

लुम्बिनी नामक वन में जिस स्थान पर बुद्ध का जन्म हुजा था, वहां षर 
सम्राट्‌ अशोकं ने, इस पवित स्मृति मे पापाण स्तम्भ का निर्माण करवाया था । 

जिस समय लुम्बिनी मं वालक का जन्म हआ उसी समय य्रणोधरा (राहुल 
माता), छन्दक, काल उदायी, उत्तम गज, कंथक अश्वराज, महाबोधि दृक्ष जर संपत्ति 
से भरे चार घडे भी पैदा हए । ये सव एक-दूसरे से कु टी दूरी पर उत्पन्न हुए \ 

बालक के जन्म की शुभ सूचना पाकर दोनों नगरोंके लोग लुम्बिनी पहुब 
बौर बालक को लेकर कपिलवस्तु ओट आये । बालक राजमहल में प्हुचा ही था कि 
कालदेवल नामक एक तपस्वी देवलोक से उतर कर महल मे आये ओर उन्होने राजा 
से कहा, “महाराज, म आपके पृत्र को देखना चाहता हं ।' 

पुत्र को मंगाया गया । तपस्वी ने बालक की वंदना की 1. फिर कुछ सोन क 
वाद एकाएक उसकी अखि से असू गिरनेलगा। लोगों ने आशंका से पृछा, “क्यों 
अन्ते, हमारे आर्यपुत्र पर कोई संकट आने वाला तो नहीं है ?' 

“नहीं 1" तपस्वी ने कहा, “यह तो निश्चय वृद्ध होगे; किन्तु मै इसलिए रो 
राह कि हस प्रकार के पुरूष कोम बुद्ध (ज्ञानी) हुए न देख पाङ्मा ।' 

जन्म के पांचवें दिन वेद पारंगत एवं भविष्य-फल को बतानेवलि दैदश्चो 
(ज्योतिषियों) को वुलाकर जब सगुन विचारा गया तो उनमें से सातने कहा, "दे 
शुभ लक्षणों वाला गृहस्थ चक्रवर्ती राजा होता है; ओर साधु होने पर बुद्ध ।' उनमें 
कम उस्न वाले कौण्डिन्य नामक तरुण ब्राह्मण ने कहा, इसके घरमे रहने काको 
कारण नदीं है; अवश्य ही यह महाज्ञानी होगा \' सिद्धार्थके पैदा होने के कु दिन 
बाद उनकी माता का निधन हो गया । उसके बाद उनकी सौतेली माता प्रजाषलनि 
गौतमी ने उनका पालन-पोषण किया । 


राजा ने रूपवती एवं निर्दोष धाद्यों को बालक की परिभर्या के लिए नियुक्त 
कर दिया । बालकं दिन-ब-दिन शोभा तथा श्री के साथ बदृतां गया । जव सिंयार्थं 
बालकं से १६ वर्ष का युवा हुआ तो राजा ने उसके लिए तीन ऋतुं के अनुकूलं 
तीन महल बनवा दिये । उन महलों मे संगीत ओर श्गृङ्खार की समुचित व्यवस्था कर 
दी गयी । सिद्धार्थं उन भोगों मे रम गया । किन्तु बाहरी जाति-बिरादरी बालों में बह 
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जफवाह्‌ फैल गयी कि युवराज सिद्धार्थ भोगों मे लिप्त हो रदे दै । क्रिसी कला को 
नहीं सीख रहे हैँ । युद्ध करना पडेगा तो उस समय क्या होगा ? 
॥ महारानी ने सिद्धार्थं को बुलाकर यही बात उनसे कह दी । सिद्धार्थं ने राजा 
स, सारी प्रजा में यह प्रचारित करने के लिए कह दिया कि सातवे दिन कुमार अपनी ` 
कला (कतव) का प्रदर्शन करेगा । एेसा ही टिढोरा पिटवाया गया 1 निश्चित दिन 
पर सिद्धार्थ ने अपने कौशलो को दिखाकर प्रजा को दंग कर दिया । 

एक दिन सिद्धार्थं रथ पर सवार होकर उपवन-श्रमण के लिए बाहर निकले । 
इसी समय सिद्धार्थ के लिए वुद्धतत्व प्राप्ति का ठीक मौका देखकर देवताओं ने रास्ते में 
एक एसे बरद पुरुष को खडा कर दिया, जिसके दांत हट गये थे, जिसके बाल पक गये 
थे, जिसका शरीर श्रुक गया था ओौर जो हाथ में लकड़ी लिये थर-थर कांप रहा था । 
सिद्धार्थं ने अपने सारथी से उस वृद्ध पुरुष के संबंध में पूछा । सारथी का उत्तर सुनकर 
सिद्धार्थ ने उदासहो रथ को घर की ओर मोड़ देने का आदेश दिया । 

दूसरी नार सिद्धार्थ ने एक रोगी को देखा । तीसरे दिन एक मृतक को देखा । 
चौथे दिन उन्होने देखा कि एक संन्यासी जा रहे हैँ 1 सिद्धार्थ ने सारथी से सन्यासी का 
सारा वृत्तान्त जाना । ये सभी बातें देवताओं की ओर से हो रही थीं ओर उनसे सिद्धार्थ 
का मन वैराग्य की ओर खिचरहाथा। 

सिद्धार्थ जब युवक हुए तब युवकोचित उल्लास के विपरीत उनकी गम्भीर एदं 
चितित मानसिक स्थिति से आशंकित होकर महाराज शुद्धोदन ने उनका विवाह कोलिय 
भ्रजातंतर की कन्या यशोधरा (कापिलायनी) से संपन्न कर दिया । इस विवाह की रोचक 
चर्चा "ललितविस्तर नामक बौद्धग्रन्य में विस्तार से वणित है । 

ठीक समय पर यशोधरा से राहुल का जन्म हुआ । सारे घर में, राज्यमें 
खुशियां मनायी गयीं; किन्तु सिद्धार्थ उदास बने देखते रहे । उनके मन में जो वैराग्य 
धर कर चका था वह विवाह करने ओर पुल्ल पैदा होनेसे भी दूर न हुञा। 

एकाएक एक रात को सिद्धार्थ ने छन्दक को जगाकर कहा, “छन्दक, आज ही 
भ महाभिनिष्क्रमण (गृहत्याग) करना चाहता हँ । मेरे लिए एक घोड़ा तैयार करो ।' 
छन्दक ने अष्वराज कन्थक को सजाया । कन्थक ने अपने सौभाग्य मनाये । उधर 
सिद्धार्थं राहुल ओौर राहुलमाता को देखने के लिए शयनागार की ओर गये । वहां 
उन्होने माता-पुतत को आनन्द से सोते देखकर एक भी शन्द नहीं किया । महल से 
उतरकर वे घोडे की पीठ पर चढे । कन्थक हर्ष के मारे हिनहिना उठा । छन्दक भी घोड़े 
की पृछ पकडे साथ ही चल दिया। एक ही रात में सिद्धार्थ तीन राज्यों कौ सीमा 
पार करके अनोमा (ओमी) नदी (जिला गोरखपुर) के तट पर जा पहुचे । घोड़े ने 
एक ही टापमें नदी को भी पार कर लिया । नदी पार जाकर सिद्धाथं ने कहा, सौम्य 
छन्दक, तू मेरे आश्रूणों तथा कन्थक को लेकर लौट जाम संन्यास लूंगा । माता-पिता 


को भेरा आरोग्य कहना 1 छन्दक बेचारा कंथक को साथ ले रोता हुआ नगर को 
लौट आया । 


श्व सप्ताह रहने के बाद सिद्धार्थं पैदल चलकर राजगृह पर्हुचे । वहां 
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उन्होने भिक्षा की । लोगों ने भि्ुक को देखकर करूणा से आंसू बहाये । भिक्षा क 
उस अन्न को सिद्धार्थं ने जैसे-तैसे खा लिया । वहां सेवे, उस सनय के प्रसिद्ध योगी 
आलार कालाम ओर उद्रक रामपुत्र के पास गए । वहाँ भौ उनका मन न लगा । वे 
उकरूबेला के रमणीय प्रदेण मे जा पटच । वहां भी उन्होने छह वर्षं तक सेवा-तपस्या 
की । उनके मन को संतोष न हुजा । 

एक दिन प्रातःकाल ही बुद्ध शौच-स्नान से निवृत्त होकर बरगद के पेड़ के 
नीचे आसन बांधकर ध्यान मे वैठ गये । कुछ समय बाद सुजाता नाम कौ एक तरुणी 
ने आकर सिद्धार्थं के आगे खीर की थाली रखी ओर कहा, “जैसे मेरा मनोरथ पूणं हुआ 
वैसे ही तुम्हारा भी पूरणं हो । वह्‌ वहाँ से लौट आयी । बोधगया मं निराहार रहत 
हए सिद्धार्थ को सात सप्ताह (४८ दिन) हो रहे ये 1 उन्होने थालमें रखी खीर को 
खाया । सायंकाल वे बोधिवृक्ष (बोधगया की प्रसिद्ध पोमल का पेड़) के पास गये । 
सिद्धार्थ ने बोधिवृक्ष की प्रदक्षिणा की ओर यह प्रतिज्ञा कर बोधिवृक्ष के नीचे आसन 
मार कर वैठ गये कि “चाहे मेरा चमड़ा, नसे, हड्टी ही क्यों न बाकी रह्‌ जायं; चाहे 
शरीर के मास, रक्त क्यों न सूख जायं; लेकिन म॑ -सम्यक्‌ संबोधि' को प्राप्त किये 
विना इस आसन को नहीं छोड गा ।' भगवान उस बोधिवृक्ष के नीचे मोक्ष का आनन्द 
लेते हए एक सप्ताह तक ध्यान लगाये वैरे रहे । सातवीं रात के पहले याम मे उन्हे 
संसार की उत्पत्ति, स्थिति ओर लय का ज्ञान प्राप्त इजा । उन्होने जाना कि अज्ञान, 
वेदना, तृष्णा, उपादान, जन्म, जरा, मरण, शोक, दुःख जादि का रहस्य क्या हे । 

दूसरे दिन उस समाधि से उठकर वे वरगद के वृक्ष के नीचे गये 1 वहाँभी 
एकः सप्ताह तक चिन्तन मेँ वैठे रहे । इस समाधि के वाद जव उन्होने अखि खोलीं तो 
वे पूर्णतः "वुद्ध' हो गये ये । उन्होनि करुणाभरी दृष्टि से प्राणियों कौ गोर देखा । 
प्राणियों पर दया करके ये धर्मोपदेश के लिए उद्यत हुए ॥ इत सनन उनकी आयु ३६ 
वर्षं (५२८ ई० पूर्व) कीथी। | 

वे बोधगया से वाराणसी अये ओर वही उन्होने अपना पहला उपदेश पंच- 
वर्गीय भिक्चुभों को किया । भगवान्‌ बु ने कटा ` | 

हे भिघुभो, इन दो अन्त (अतियो) का पत्रभियो (भिक्षुं) को सेवन नहीं 
करना चाहिए : एक तो कामवासनाओों म काम-सुख-लित होना भर दूसरा अनर्थो से 
युक्त पीड़ा से आत्मा को संतप्त करना । भिश्चुजो, इन दोनों का परित्याग कर मैने 
मध्यम मार्ग को खोज निकाला है । यह मध्यम मागं, आंख देने वाले, ज्ञान कराने 
वाले निर्वाण कारहै।' 

उसके वाद तथागत ने “निर्वाण के कल्याणकारी परिणामों को विस्तारसे 
समज्ञाया । . 
आगे भगवान्‌ ने भिक्षुभों से कटा, (भिक्चुभो, जितने भौ दिव्य मौर मानुष 
बंधन है, मै उन सबसे परेह। तुमभी दिव्य ओर मानुष बधनों से मक्त हो सकते 
हो । हे भिशचुमो, बहुजन हितार्थ, बहुजन सुखार्थ, लोक पर दया करने के लिए, 
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देवताओं ओर मनुष्यो के प्रयोजन के लिए, हित के लिए सुख के लिए विचरण करो । 
एक साय दो मत जाजो । हे भिक्चुजो, आदि में कल्याण, मध्यमे कल्याण, अन्त में 
कल्याण-- एसे धमं का उपदेश करो । भिक्षु, मेँ भी धर्मदेशना के लिए जाऊंगा ।' 


उसके बाद बुद्ध उर्वेला, उत्तर कुरु (मेरु पर्वत की उत्तर दिशा) ओर अनवतप्त 
सरोवर (मानसरोक्षर ज्लील) तक उपदेश करने के लिए गये । 


अन्त में वि° पूर्वं ४२७-२६ (४८५-८४ ई० पूर्व) में तथागत यह्‌ कहते हुए 
महापरिनिर्वाण को प्राप्त हुए, "आश्चर्य भन्ते, अद्भुते भन्ते, मँ भगवान्‌ कौ शरण जाता 
ह, धमं ओर भिक्ष संघ कीभी। भन्ते, मञ्चे भगवान्‌ के पास से प्रव्रज्या मिले 
उपसंपदा मिले । 


त्िपिटक ओर अनुपिटक 


बौद्ध-साहित्य की ग्रन्थ-सामग्री दो भाषाओ मे लिखी गयी : पालि ओर संस्कृत 
मे । बौद्धं के धर्मंविषयक प्रायः सभी ग्रन्थ पालि भाषा मे लिखे गये हैँ । इसी प्रकार 
बौद्धो के दर्शन विषयक जितने ग्रन्थ हैँ वे संस्कृत भाषा मे लिखे गये । 


विपिटक 


भगवानु तथागत के बुद्धत्व (ज्ञान) प्राप्त करने से लेकर निर्वाण (मोक्ष) प्राप्त 
करने तक, उन्होने जो कुछ भी कहा उसी का संग्रह या संकलन "ल्िपिटक' मे है । 
लिपिटक' अर्थात्‌ तीन पिटारिर्यां; जिनके नाम रहै: 
१. विनयपिटक (अनुशासन विषयक) 
२. सूत्तपिटक (उपदेशात्मक) 
३. अभिधम्मपिटक (मनोवैज्ञानिक) 


'विनयपिटक' में बुद्ध की उन वाणियों का संकलन है, जिनमे उपदेश की बातें 
कटौ गयी दै; दूसरे “सृत्तपिटक' मे अनुशासन (संघविषयक नियम) संबंधी वाणियों का 
सकलन है; ओर तीसरे अभिधम्मपिटकः मे अध्यात्म तथा नीति की बातें संकलित हैँ । 


लिपिटकों को अनुश्रृति ग्रन्थ कहा गया है; अर्थात्‌ जो मौखिक रूप में रक्षित 
पठन-पाठन के द्वारा वर्षो तक जीवित रहते आये । मगध में उनका संकलन ३०० ई० 
पूर्व, अशोक द्वारा आयोजित तीसरी बौद्ध संगीति मे हआ । 


इन लिपिटकों मे लगभग ३४ ग्रन्थों का संग्रह है, जिनकी जानकारी इस बाट 
सेकीजा सकती रहै 
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१. खुटकपाठ, २. धम्मपद, ३. उदान, ७. इतिवृत्तक, ५. सुत्तनिपात, ६. विमानवल्धु, 
७. पेतवल्थु, ८. येरगाथा, ८. थेरीगाथा, १०. जातक, ११. निदेस, १२. पति सविधा, 
१३. अपादनि, १४. वुद्धवंश, ओर १५. धम्मपिटक या चरीय पिटक । 
विनयपिटक 

“विनयपिटक्र' मे भगवान्‌ तथागत के संदेश संग्रहीत ह, जिनमें संघ के लिए 
अनेक प्रकार के नियम बताये गये हैँ । साय ही उन परिस्थितियों काभी इस पिटक 
मे उल्लेख है, जिनके कारण ये नियम बनाये गये । संघ मे शामिल होने के लिए, उसके 
ब्रतों का पालन करने के लिए ओर उनका प्रचार करने के लिए क्या-क्या करना 
चाहिए, इसका भी उल्लेख “विनयपिटक' मे दे । 
सुत्तपिटक 

सत्तपिटक' सबसे बडा ओौर महत्त्वपुणं पिटक टै । इसमे भी भगवान्‌ बुद्ध को 
वाणियां संगृहीत ह । इसके %धम्मपद' खण्ड में बुद्ध के ४२३ उपदेशों को २६ अध्यायो 
म विभक्त किया गया है । इसके “खुटकनिकाय' को बहुत पसन्द किया जाता है । उसमें 
धर्मविषय की छोटी-छोटी कथाएं बडे सृन्दर ढंग से कही गयी है । येरगाथा' ओौर 
“येरीगाथा,' में भिष्षु-भिष्चुणियों की कविताएं है । जातकों में भगवान्‌ वुद्ध के पूर्वजन्म 
को कथाएं ह । 
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अ्भिधम्मपिटक 

आदिके दो पिटकं को छोडकर, विषय की हृष्टि से, इस तीसरे पिटक के 
सम्बन्ध मं ही कुछ परिचय दे देना उपयुक्त समज्ञा गया है । अन्य दो पिटकों कौ अपेक्षा 
इसमे जो विशेषता है वह है अध्यात्म-सम्बन्धी । इसके जिन सात ग्रथ को गिनाया गया 
है वे सभी बहुत बाद की रचनाएं हैँ । 

एेसी अनुश्रृति है कि जव बुद्ध भगवानु अपने विचारों का प्रचार करने के लिए 
देवलोक में गये तो उन्होने उस समय “अभिधम्म' कापाठक्रियाथा। इस टृष्टिसे 
बोद्ध धर्म के इतिहास में इस पिटकग्रन्थ को बडे सम्मान की दृष्टि से देखा जाता है । 
कहा जाता है किं इसकी रचना सम्राट्‌ अशोक के शासनकाल २५० ई० पूर्वं के आस- 
पास हुई थी । ॑ | 
अनुपिटक 

पिटकों के बाद लिखे गये पालि भाषा के समस्त ग्रन्थों को अनुपिटक कहा 
जाता है । इन अनुपिटकों के अन्तगंत नेतिप्रकरण', पेटकोपदेश', 'सूत्तसंग्रह', 
`मिलिन्दपह', विसुद्धिमग्गः, “अद्रुकथाए , "अभिधम्मत्त्यपंग्रह' आदि ग्रन्थों की गणना 
को गयी टै] 

इनके अतिरिक्त बौद्धो के १२ वंशग्रन्थों का नाम आता है) ये वंशग्रन्थ वैदिक 
धर्म के पुराणों जेसे है, जिनमे अनेक प्रकार की एतिहासिक तथा धार्मिक कथाएं 
संगृहीत हैँ । इस प्रकार के ग्रन्थों की रचना बडे पैमाने पर होती रही । 
मिलिन्दप्रश्न | 

अनुपिटक साहित्य मे “मिलिन्दप्रष्न' का महत्त्वपूर्णं ॒स्थान माना गया है। 
उसको आचार्यं नागसेन ने संकलित किया था । उसके वास्तविक रचनाकार ओर 
रचनाक्राल के संबंध मे विवाद है; किन्तु जिस रूप में आज वह उपलब्ध है वही उसका 
मूल रूप था । उसमे सात अध्याय हैँ । बौद्ध न्यायकी दष्टिसे इस ग्रंथ का विशिष्ट 
स्थान है । | 
उसमें नागसेन कौ जीवनी पर भी प्रकाश डाला गया है । एेसा विदित होता है 
कि नागसेन ब्राह्मण था ओौर पंजाब उसका घर था । बराह्मण पुर होने के कारण उसने 
वेदशास्लों का अध्ययन कर लिया था । जब वह युवक था तो उसकी भेट बौद्ध भिष्चु 
रोहषेण से हुई ओर उसके व्यक्तित्व से प्रभावित होकर वह्‌ बौद्ध हो गया । जब आचार्य 
रोहषेण ने नागसेन को पारंगत नना दिया तो एक दिन गुरु की आज्ञा प्राप्त कर वह 
उस समय के सुपा विद्वानु अश्वगुप के पास गया । अश्वगुप्त को नागसेन की प्रतिभा 
का भेद उस समय विदित हुभा जव उसने एक दिन किसी गृहस्थ के यहाँ बौद्ध धर्म 
तथा बौद्ध दशन से सम्बन्धित अपने विचारों को प्रस्तुत किया । आचार्य अश्वगुप् ने 
अपने इस योग्य शिष्य को उस युग के प्रतिभाशाली आचार्य धर्मरक्षित के सान्निध्य में 
पटना भेज दिया । पाटलिपुत्र के अशोकाराम में आचार्यं धर्मरक्षित के निकट रहकर 
नागसेन ने बौद्ध दशंन का गम्भीर अध्ययन किया । उसके बाद वे पंजाब लौट आये । 





१५० भारतीय वर्शम 


जव नागसेन की यह स्थिति थी ठीक उसी समय राजा मिनान्दर (मिलिन्द) 
ने अपने शास्तराभिमान मे कई बौद्ध विद्वानों को पराभूत कर दिया था । विदधान नाग- 
सेन को भी यह कुसमाचार मिला । नागसेन तत्काल स्यालकोट परहैचा, जहाँ मिनान्दर 
था । राजा मिनान्दर ने नागसेन का सत्कारपूर्वक स्वागत किया । राजा को नागसेन 
के व्यक्तित्व को जानने मे देर न लगी । उसने अपनी आदत के अनु्तार नागसेन से भी 
अनेक प्रन पृषे । नागसेन ने राजा को जो उत्तर दिए वे असाधारण थे । बादमें 
राजा ने नागसेन को महल मे बुलाया ओर सम्मानित तथा शिष्ट ठद्धं से उसके सम्मूख 
अपनी जिज्ञासाओं को रखा । | 

राजा मिनान्दर ओर आचार्य नागसेन के वोच जौ प्रश्नोत्तर हए थे उन्हीं का 
संकलन “मिलिन्दप्रष्न' मे है । 

वौद्धज्ञान, बौद्धनीति ओर बौद्धमनोविज्ञान कौ विशेषताओ के अतिरिक्त 
“मिलिन्दधरश्न' का एतिहासिक महत्व भी है । एक प्रकार से वहं उस ॐ के बौद्ध धर्म 
का विश्वकोश है । इसीलिए उक्षको लिपिटकों के वाद स्थान मिला । 
बुद्धदत्त 

पालि भाषा की कृतियों मे "मिलिन्दप्रशन' क्के बाद आचार्य बुद्ध दत्त की कतिर्यो 
का स्थान आता है । उन्होनि “अभिधमंपिटक' कौ “अदुकथाओ' का संक्षेप (अभिधम्मा- 
वतार' नाम से ओर “विनयपिटक' की “अद्ुकथाओं' का संक्षेप विनय विनिच्छय' के 
नाम से किया। 

वुद्धदत्त, चेलिराज्य के उररपुर के निवासी ये ओर उनकी शिक्षा-दीक्षा अनु- 
राधापुर के महाविहार से संपन्न हुई । वे बुद्ध कौ वाणियों के अध्ययनार्थं सिहल भी 
9१ ये ओर वहाँ से लौटकर उन्होने एक विहार मे रहकर अपनी कृतियों का निर्माण 

या । 


बुद्धघोष | 
वौद्ध-साहित्य म आचार्य वुद्धघोष का ऊंचा स्थान माना जात! है । आचार्यं 


ुद्धदत्त से उनका साक्षात्कार उस समय हभ, जव वे उसी कार्य के लिए सिहल जां 
रहे ये । "विसुद्धिमग' को उन्होनि सिहल मेँ ही लिखा धा । 

बुदधघोष के समय तक, बौद्ध विद्वान म संस्कृत भाषा का पर्याप्त प्रचार हो 
का था । जिन बौद्ध विद्वानों ने अपनी कृतियो के लिए संस्कृत को अपनाया उनमें 
अश्वघोष, नागार्जृन,वसुबन्घु ओर दिड.नाग प्रमु है । इन विद्वानों का परिचय अगे 
स्तुत किया जायगा । 
वं शग्रन्य | | 

किन्तु पालि रन्यो की परम्परा में आचार्य बुद्धघोष.की कृतियों के बाद वंशगर्थो 
का क्रम आता है । पालि साहित्य में वंशग्न्यों की वही स्थिति है, जो संस्कृत-साहित्य 
मे अष्टादश महापुराणों, “महाभारत' तथा "राजतरगिणी' आदि ग्रन्थोंकीदै। इस 
प्रकार क प्रमुख वंशग्रन्थों के नाम रै “दीवदंश', “महावंश, "चूलवं श) वुडघोसुप्पति'» 
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सद्धमसंग्रह', "महावोधिवश', “यूपवंश', अत्तनलुगविहारवं ण", “दाठावंश, "छकेस- 
धातुवग', 'ग्रन्थवंण' ओर 'शासनवंश' । इस प्रकार के पालि साहित्य में काव्यो ओर 
व्याकरण-विपयक ग्रन्थो का भौ मतत्त्व है, किन्तु दर्शन विषय के लिए इनकी कोई 
उपयोगिता नहीं है । 

संस्कृत के ग्रन्थकार 


जिस प्रकार बौद्ध धर्म॑की स्थविरवादी शाखा के प्रायः सम्पूर्णं ग्रन्थ पालि 
भाषा में उत्लिखित ह उसी प्रकार सर्वास्तिवादी शाखा के प्रवर्तक एवं अनुवर्तक 
विद्रानी की प्रायः समस्त कृतियां संस्कृत भाषा मे. लिखी हुई मिलती हैँ । इन बौद्ध 
विद्रानो न संस्कृत में ग्रन्थ रचना करके संस्कृत भाषा को ही समृद्ध नहीं किया, अपितु 
संस्कृत के प्रति बौद्धोंमं जो संकीणंता चली आ रही थी उसको भी दूर किया । 
अश्वधोष 


इस कोटि के विदानो मे अश्वघोष का पहला नाम आता हैँ । वे अयोध्या के 
निवासी थे ओर ब्राह्मण से बौद्ध हुए । वे संगीतज्ञ, कवि ओर दार्शनिक ये । वे सघ्राद्‌ 
कनिष्क के समकालीन (७८ ई०) ओर वौद्न्याय की शून्यवादी शाखा के प्रवर्तक 
लाचायं नागाजुंन से पहले, प्रथम शताब्दी ई० में हए । तिव्वत तथा चीन की अनु- 
श्रुतियों में उन्हे कनिष्क को विदत्सभा का विद्धान्‌, गुरु ओर निकट का व्यक्ति माना 
गया है । सम्राट्‌ कनिष्क द्वारा काश्मीर में आयोजित चौथी वद्धं संगीति (१०० ई०) 
केवे ही अध्यक्ष थे। 

अश्वघोष को जिन कृतियो के सम्बन्ध में सभी विद्वान एकमत हैँ उनके नाम 
है “वुद्धचरित', “सौन्दरनन्द' ओर “शारिपुत् प्रकरण' । आदि के दो महाकाव्य ओर 
अन्त का तीसरा नाटक है । इनके अतिरिक्त जिन कतियों को अष्वघोषक्रृत कहने में 
विद्वानों का मतभेद रहा टै; किन्तु तिन्वत ओर चीन की परम्परा जिन्हं अश्वघोष की 


बताती दै उनके नाम है : “सूलालंकार', (महायानश्रद्धोत्पादसंग्रह', “वज्रसूचिकोप- ` 


निषद्‌" ओर "गाण्डीस्ताल्गाथा' । 
नागाजुन | 

आचार्यं नागाजृन के कारण भारतीय साहित्य में, ओर विशेषतः बौद्ध-न्याय 
मे एक नये युग करा सूलपात हुआ । संस्कृत ग्रन्थों के चीनी अनुवादक कुमारजीव ने 
४०१-७०८ ई० के भीतर आचार्य नागार्जुन ओर आचार्य वसुबन्धु की जीवनी पर दो 
ग्रन्थ लिखे । इस जीवनी ग्रन्थ के अध्ययन से विदित होता है कि उसका जन्म दक्षिण 
भारत विदभं (बरार)मे हआ भौर वह ब्राह्मण से बौदढ हजा । वह आध्रराजा गौतम- 
पुल यज्ञश्नौ (१६६-१९६ ई०) का समकालीन था । उसका स्थितिकाल १७५ ई० के 
लगभग है । | 


, उसको बौद्ध-साहित्य का जितना गम्भीर ज्ञान प्राप्त था, ब्राह्यण-साहित्य में 


॥ 
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भी उसकी उसी रूप मे असाधारण गति थी । जिस दार्शनिक नागार्जन का यडा 
उल्लेख किया जा रहा है वह वैद्य एवं रासायनिक नागार्जुन से भिन्न था । बौद दा 
जाने पर नागार्जुन ने अपना स्थायी निवास श्रीपर्वत (नागार्जुनी केः) को बनाया ) 

विद्रत्समाज मे नागाजुंन को जिन कतियों को आज स्वीकार किया गया है 
उनकी संख्या १२ है ओर उनके नाम हैँ: १. “माध्यमिक कारिका या “माध्यमिक 
शास्त, २. "दशभूमि विभाषाशास्त्', ३. “महाप्रज्ञा पारमितासूतरकारिका', 9. 
` उपायकोशल', ५. “प्रमाणविध्वंसन', ६. “विग्रहव्याव्तिनी', ७. “चतुःस्तव', ८- 
युक्तषष्ठिका', ८. शून्यतासप्तति', १०. ्रतीत्यसमुत्पादहू दय", ११. "महायान निशंक' 
ओर १२. 'सुहत्लेख' । इन वारह ग्रन्थों मे "विग्रहव्यार्वतिनी', ओर “माध्यमिक 
कारिका" ही मूल संस्कृत में उपलब्ध है । शेष कृतियाँ चीनी तथा तिन्बती अनुवादो के 
रूप मे मिलती हैँ । 
असंग 

असंग ओर वसुबन्धु, दोनों सहोदर थे । पुरुषपुर (पेशावर) मे उनका जन्म 
हआ । दोनों भाइयों की शिक्षा काष्मीर मे सम्पन्न हुई । वे पठान ब्राह्मण थे । असंग 
को योगाचार दर्शन का पहला आचार्य माना जाता है । उन्हीं के प्रभाव से वसुबन्धु ने 
सर्वास्तिवाद को त्यागकर योगाचार को अपनाया । मैल्लेयनाथ, असंग के गुरु थे। 
असंग का स्थितिकाल ३५० ई० के लगभगं था । 

महापंडित राहुल जी ने असंग द्वारा विरचित जिन पांच ग्रन्थों की सूचना दी 
ठं उनके नाम हैँ : “महायानोत्तरतंत', “महायानसूत्ालंकार', "योगाचारभूमिशास्ल', 
`वस्तुसं ग्रहणी" ओर “बोधित्वपिसिटकापवाद' । असंग के ये ग्रन्थ राहुल जी कों तिन्बती 
चीनी तथा जापानी अनुवादो ओर वर्हां के हस्तलिखित ग्रन्थ-संग्रहों मे प्राप्त हृए दै । 

योगाचारभूमिशास्त्' ओर (महायानोत्तरतंत' ये दोनों ग्रन्थ राहुल जौ को तिन्बत में 

मूल संस्कृत मे भी मिले । (महायानसूत्ालंकार' असंग ओर उनके गुर मैतेयनाथ की 
संयुक्त रचना है, जिसकी कारिकाएं मैत्रेय {श की ओर व्याख्या असंग की है । बौद्ध 
दर्शन के क्षेत्र में असंग की “योगाचारभूमि" को इतना महत्व प्राप्त हुआ कि तव से 
विज्ञानवाद को योगाचार-दर्णन के नाम से कहा गया । 
वसुबन्धु 

भसंग के प्रसङ्ग मे वसुबन्धु का कुछ उल्लेख क्याजाचरुकारहै। फिरभी 
असंग की अपेक्षा वसुबन्धु का व्यक्तित्व करई दष्टियों से बढ़कर है । वसुबन्धु की जान- 
कारीके लिएु उन पर लिखे गये रो जीवनीग्रन्थ उनके सम्बन्ध में पयि सूचनां 
प्रस्तुत करते ह । उनकी एक जीवनी तो कूमारजीव ने ४०१-४०४ ई० के बीच लिखी 
थी ओर दूसरी परमार्थ ने ४८८-५६० ई० के बीच । कुमारजीव की पुस्तक सम्प्रति 
उपलन्ध नहीं है; किसी परमार्थ की पुस्तक आज भी चीनी भाषां में उपलब्ध है 
जिसका अंग्रेजी अनुवाद जापानी विद्वानु ताकाकुसुं ने क्रिया है । 

इस जीवनीग्रन्थ से ज्ञात होता है कि वसुबन्धु युवावस्था में ही अपनी जन्म 
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भूमि को छोडकर ज्ञान की तृषा को पूरा करने के लिये अयोध्या चले गये 1 वहीं 
उन्होने स्थविर बुद्धमित्र से . हीनयान सम्प्रदाय की दीक्षा ग्रहण कौ वहीं गरुमठ में 
रहकर उन्होने बौद्ध दशंन का गम्भीर अध्ययन किया। अस्सी वर्षं तक्र अयोध्या में 
रहकर उन्होने अनेक महानु ग्रन्थों की रचना कौ । स्थिरमति, दिङ्नाग, विमुक्तसेन 
ओर गुणभद्र जैसे पारंगत नैयायिक वसुबन्धु के ही शिष्य ये । 

वे गुप्त सम्राट्‌ ्मुद्रगुप्त के प्रेमपात्र ओर उनके पुत्र चन्द्रगुप्त या चन्दरप्रकाश के 
अध्यापक रहं । अतः वे चौथी शताब्दी मं हए । 

जीवन के अन्तिम दस वर्षं अपने अग्रज असङ्घकीप्रेरणा एवं संसगं करे कारण 
वसुबन्धु ने वैभाषिक मत का परित्याग करके महाधान सम्प्रदाय के योगाचार मत को 
स्वीकार क्रिया । असङ्घ ने ही उन्हें योगाचारमें दीक्षित क्रिया .० वर्षं तक्र उन्होन 
हीनयान सम्प्रदाय के ओौर तदुपरांत १० वर्षं तक महायान सम्प्रदाय के ग्रन्थ लिव । 
उनके अनेक ग्रन्थ तो विनष्ट हो चुके है; किन्तु तिन्वत, चीन आदि बौद्धदेगोमे जो 
ग्रन्थ सुरक्षित रह सके हैँ उनके नाम इस प्रकार टै । 

हीनयान कौ कृतियां : “परमार्थसप्तति', (तकंगास्ल', “वादविधि', "गाथासंगद 
ओर “अभिधर्मकोशः' । 

महायान की कृतियां : “सद्धर्मपुण्डरीकटाका', “महापरिनिर्वाणसूलटीका', 
वच्नच्छेदिकाप्रज्ञापारमिताटीका' ओर "विज्ञप्तिमात्ततासिद्धि' (विशिका, लिशिका) । 


वसुबन्धु का “अभिधर्मकोश' सर्वास्तिवाद दशन का प्रौढ ग्रन्थ है। उसको 
राहुल जी ने तिव्वत से खोज निकाला । उस पर वसुबन्धु ने विस्तृत भाष्य भो लिखा 


था ओर उस भाष्य पर यशोमित्र ने ^स्फुटार्था' टीका लिखी थी । 
विङ्नाग 

दिङ्नाग को वौद्धन्याय का पिता कहा जाता है। तिन्बती परम्पराएं उनको 
तमिल प्रदेश के कजीवरम्‌ (काची) का निवासो तथा वसुबन्धु का शिष्य बताती हैं । 
तिहुतक्र उनके गांव का नाम था ओर ब्राह्मण परिवार मे उसका जन्म हुआ । उड़ीसा 
उनकी विश्चान्त भूमि थी ओर वहीं उन्होने निर्वाण प्राप्त किया} उनका समय ४२५ 
ई० के आसपास था । 

उनक्रे पहले गुरु भिश्च नागदत्त थे, जिन्होंने उन्हे बौद्ध धमं मे दीक्षित किया । 
कुछ दिन उन्होने वहीं रहकर अध्ययन किया; किन्तु बाद में गुरु के साथ उनका मत- 
भेद हो गया ओर वे दक्षिण को छोडकर उत्तर भारत में आकर वसुबन्धु के शिष्य 
हो गये । वहां उन्होने बौद्धन्याय का विशेष ध्यान किया ओर तदुपरान्त म्न्य 
निर्माण किया । | 

धर्मकीति, शांतरक्षित, कर्मशील ओर शंकर स्वामी उनके शिष्य थे । दिङ्नागः 
ने न्याय दर्शन पर लगभग एक सौ ग्रन्थ लिखे, जिनमें से कुछ ही उपलन्ध हँ । उनके 
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महत्त्वपूर्ण ग्रन्थों मे शप्रमाणसमुच्वय', प्रमाणसमुच्वयत्रत्ति", “न्यायप्रवेश', €ितुचक्र- 
 निणय' ओौर प्रमाणशास्लन्यायप्रवेण' आदि का प्रमुख स्थान दै । 
धरमकोति 
आचार्य धर्मकीति दाक्षिणात्य के थे । उनका जन्म तमिल (चोल) प्रांत के 
अन्तग॑त तिरूमलै नामक गाव के एक ब्राह्मण परिवार मं हा था । तिन्बती परम्परा 
में उन्हे कूमारिल भदू का भानजा बताया जाता है 1 आरम्भ में उन्होने वेद-शास्तरो 
का अध्ययन किया ओर वाद में बुद्ध धर्मकी तत्कालीन ख्याति से प्रभावित होकर वे 
नालन्दा यये ओौर वहां उस युग के विज्ञानवाद के दार्शनिक तथा नालन्दा के प्रधान 
आचार्य धर्मपाल के शिष्य वन गये । दिङ्नाग की शिष्य-परम्परा के आचार्यं ईश्वरसेन 
मे भी उन्होने न्यायशास्त्र का अध्ययन किया । उनका स्थितिकाल ६०० ई० धा । 
धर्मकीर्ति के अ्रन्थों के नाम हैँ : ्रमाणवातिक',“प्रमाणविनिश्चय' “न्यायविन्दु', 
"हतुविद्‌' “सम्बन्धपरीक्षा','वादान्याय' ओौर “स्न्ताँनांतरसिद्धि' 1 इनके अतिरिक्त उन्होने 
 प्रमाणवार्तिक' ^सम्बन्धपरीक्षा' पर वृत्तियां भी लिखी । 
उनके ग्रन्थों की लोकप्रियता का अन्दाजा इसी से लगाया जा सक्तारटैकि 
उन पर अनेक टीकां, उपटीकाएं, भाष्य ओौर वृत्तियां लिखी गयीं । उदाहरण के लिए 
उनके श्रमाणवा्तिक' पर देवेन्द्र बुद्धि (६२५ ई०)}, शाक्यवुद्धि (६५ ई०), प्रज्ञा- 
करगुप्त (६७५ ई०}, जयानन्द (७०० ई०), रविगुप्त (७०० ई०}, यमारि (७२५ 
०), मनोरथनन्दि (७०० ई०) ओर शंकरानन्द (७७५६०) प्रभृति अनेक ख्यातिवन्त 
विद्वानों ने टीकां लिखीं । उनके अन्य ग्रन्थों के सम्बन्ध मे भी यही स्थिति रही है । 
न्वी भाषा मे मूल संस्कृत के जितने भी बौदध-न्याय विषयक ग्रन्थों का 
अनुवाद किया गया है उनमें सर्वाधिक संख्या धर्मकीति के ग्रन्थों की दै । उनके ग्रन्थों 
के अधिकतर टीकाकार उनके शिष्य थे, जिनकी परम्परा बहुत. लम्बी है 1 
बौद्धन्याय 
मगवानू तथागत ने जिस महान्‌ लोकोपकारी धर्म को जन्म दिथधा था उसके 
मूल मं सामाजिक समन्लौता था। दलगत विचारधाराओं का उन्होने जीवनपर्यन्त 
वहिष्कार किया । उनके लिए यह सम्भव नहीं था कि वे दार्शनिक गूत्थियों के जंजाल 
मे पड़कर तथा अपने धार्मिक उपदेशों से दूर रहकर दर्शन के उहापोह में फंसते । अपने 
जीवनकाल मे बड़ी कड़ाई से उन्होने अपने अनुयायी भि्ुों को उधर जाने से रोका, 
टोका ओर निषेध किया । यही कारण है कि ज्ञानोपलब्धि के बाद सारनाथ में उन्होने 
अपने अनुयायी भिक्षुजों के समक्ष जो पहला उपदेश (५२८ ई० पूर्व) किया था उसमें 
 उन्हीने यही कहा था कि “हे भिश्चुओ, बहुजन हित के लिए ओर बहुजन सुख के लिए 


विचरण करो ।' गृहस्थ के लिए भी उन्होने दस अकुशल कर्मपथों का प्रवचन 
किया था। 


भगवानु तथागत के जीवनदर्शन के दो प्रमुख आधार रहे : एक व्यष्टिमय 
-ओौर दूसरा समष्टिमय । उनका व्यष्टिमय जीवन नितांत एकाकी, समाधिस्थ योगी 
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लैसा था । उनक्रे इस जीवन के परिचायकर येरवाद, बौद्ध धर्म एवं प्रियदर्शी अशोक 
की धर्मलिपियां र, जिनके अनुसार बुद्ध असाधारण लक्षणों एवं विभूतियो से युक्त होते 
हए भी मनुष्य थे, दैवता नदीं । बुद्ध के जीवन का दूसरा समष्टिमय पक्ष ` बहुजनहिताय 
पर आधारित था । उसमें प्राणिमात् की कल्याण-कामना ओर प्राणिमात कौ दुःख- 
निवृत्ति की भावना विद्यमान थी! इस दूसरी भावना मे विश्वसेवा के उच्चादशं 
समन्वित थे, जिनको क्रियारूप मे उतारने का कार्थं किया मौर्यो के वाद कुषाण ओर 
गुप्त राजाओं ने । वृद्ध के जीवन-दर्शन के इन दोनों पक्षो मे पहली परम्परा का 
विकास श्रीलंका, वरमा एवं थाई देगों मं ओर दूसरी परम्परा का अनु वर्तन नेपाल, 
तिव्वत, कोरिया, चीन तथा जापान आदि देशो म दुजा । 

किन्तु वृद्ध निर्वाण (३८४ ई० पूर्व) के लगभग दो वर्ष के भीतर ही उनके 
अनुयायियो का दृष्टिकोण वदल गया ओर वृद्ध के विल उद श्यो को छोडकर वे जीव, 
जगत्‌ भर आत्मा के सूक्ष्म रहस्थों का समाधान करने की दिशा मे प्रवृत्त हौ गये ॥ * 
चौद्ध धर्म के क्षे मे जिन चार दार्शनिक सम्प्रदायो का आज हम परिचय पाते दै उनके 
उदय का कारण यही था । 


वेद्ध दशन क चार संप्रदाय 


बौद्ध दर्शन के चार संप्रदायो ओर उनके सिडान्तों का संक्षिप्त सार इस 
भकार समञ्ाजा सकता ट्‌ : 


संप्रदाय सिद्धान्त मान्यताएं 

वैभापिक प्रत्यक्षवादी मंसार सत्य, निर्वाण सत्य 

सौल्ांतिक वाह्यार्थानुमेयवादा संसार सत्य, निर्वाण असत्य 

योगाचार विज्ञानवादी संसार असत्य, निर्वाण सत्य 

माध्यमिक गून्यवादी संसार असत्य, निर्वाण असत्य 
र भाषिक 


वैभापिकों के प्रत्यक्षवादी सिद्धान्त के अनुसार सांसारिक वस्तु मे, जिसके दारा 
असंख्य प्राणियों का जीवन-निर्वाह हो रहा है, अनन्त सत्ता विद्यमान है । अतएव वह्‌ 
सत्य है ओर उसके हारा निदिष्ट निर्वाण सम्बन्धी मान्यताएं भी सत्य है 

वैभाषिको का दृष्टिकोण है कि भरत्येक वस्तु का ज्ञान हम तभी प्राप्त कर सकते 
है, जब प्रत्यक्ष उपाय से काम लें । यह ठीक दै कि धुआं देखकर हम आग केहोनेका 
अनुमान कर लेते ह! यह इसलिए होता है, क्योकि धुञां ओर आग के साल्िध्य का 
हमारा संस्कार अनादि एवं अमिट है । इसके विपरीत यहं भी संभावना की गयी दै 
कि जिस व्यक्तिने आग ओर धु को कभी भी एक साय नहीं देखा है वह धूर्जा को 
देखकर आग का अनुमान कैसे लगायेगा ? इसलिए यह सिद्ध होता है कि जिसने वस्तु 
करौ प्रत्यक्ष दर्शन नहीं किया है वह कल्पना से उसका स्वरूप निर्धारित नहीं कष्ट 
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सकता है । अतः हमं यह स्वीकार करना पडता है किं वस्तु के अत्यक्ष हए विना 
उसका ज्ञान प्राप्त करना संभव नहीं है । अतः वैभाषिक मत को प्रत्यक्षवादी दर्शनं 
कहा गया ह । 

वैभाषिकं इसका नामकरण कस हुआ, इसका आधार या कारण संप्रदायो के 
प्रसंग में बताया गया है । काश्मीर इस मत का मुख्य स्थल था। ` . 


सौत्रान्तिक 


सोतान्तिकं मत वाह्या्थानुमेयवादी द । वाह्या््ानुमेय के अनुसार वाह्य पदाथं 
नाशवान्‌ होने के कारण उनका प्रत्यक्ष ज्ञान संभव नहीं है । अतः वे अनुमान पर 
आधारित जान हैँ । वैसेहो जैसे दर्पण के प्रतिविम्ब को देखकर विम्ब का अनमान 


लगाया जाता ह । अनुमिति से वाह्य पदार्थो की सत्यता पर विश्वास कियाजा 
सफ़ता है । 

सौत्नान्तिकों का कथन है कि संसार सत्य है ओर निर्वाण भी सत्य है । अर्थात्‌ 
चित्त ओर वाह्य पदार्थ, दोनों सत्य हैँ । उनका अभिमत है कि यदि वाह्य पदार्थो के 
अस्तित्व को नहीं माना जाता है तो वाह्य वस्तुओं की प्रतीति हमें कैसे होगी ? 

विज्ञानवाद का खण्डन करते हुए सौतरांतिक कहते हैँ कि वस्तु ओर उसका 
जान समकालीन नहीं है । जव हम घट को देखते हँ तो वह्‌ बाहर विद्यमान रहता है; 
किन्तु उसका ज्ञान हमारे अन्दर रहता है । इसलिए वस्तु का अलग स्थान है ओर 
उसके ज्ञान का अलग । इस प्रकार वाह्य वस्तुओं की सत्ता पर विश्वास करना पडता 
है । जिस प्रकार वाह्य वस्तुओं की निर्चित संख्या नहीं है उमी प्रकार उनके ज्ञान की 
श्रेणियां भी अनेक हैँ । बौद्ध सौतांतिकों ने ज्ञान के चार कारण बताये हैँ : आलम्बन, 
समनन्तर, अधिकारी ओौर सहकारी । ज्ञान के इन्दं चार प्रत्ययो या कारणों के आधार 
पर समस्त वस्तुएुं चार कोयियों मे आ जाती है । 
योगाचार 

योगाचार मत के सैद्धांतिक दृष्टिकोण को विज्ञानवाद क्ते है । विज्ञानवादी 
दृष्टिकोण के अनुसार, प्रतिबिम्ब के दवारा विम्ब का आनुमानिक ज्ञान असत्य एवं 
मिथ्या है । चित्त ही एकमाल सत्ता है, जिसके आभास को हम जगत्‌ के नाम से कहते 
है । चित्त ही विज्ञान है । 

विज्ञानवादी माध्यमिक वाह्य वस्तुओं के अस्तित्व को स्वीकार नहीं करते है 
किन्तु वे चित्त के अस्तित्व को स्वीकार करते है; क्योकि चित्त यामनके वाराही 
इम विचार-प्रतिपादन की प्रक्रिया को सम्पन्न करते है । | 

चित्त की सत्ता को सर्वोपरि मानने के कारण विज्ञानवाद का कहना है कि 
शरीर तथा जितने भी अन्य पदार्थ हँ वे सभी हमारे मन के भीतर विमान रै । जिस 
प्रकार हम स्वप्न तथा मतिश्रम के कारण वस्तुगों को वाह्य समञ्च बैठते हैँ उसी प्रकार 
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मन को साधारण अवस्थामें हमे जो पदार्थ बाहरी प्रतीत हौते ह, वे वास्तव में वैसे 
नहीं है । दृष्टिविकार के कारण दही हम वस्तुओं की वाह्यता को देखते हैँ । यदि भ्रम 
से हम चन््रमाको दा देखते हं तो वह हमारे वस्तुजान की कमी ही कही जायगी । जो 
वस्तु वाह्य प्रतीत होती दै वह मनके विकारके कारणसेदहै। यथार्थमें वैसादै 
नीं । इसी को पाश्चात्य दर्शन मं 'सन्जक्टिव आइडियलिज्म' कहा जाता है । इसलिए 
त्ञानसे वस्तुको भिन्न मानने का कोई कारणदही नहीं टै । 


टसी लिए विज्ञानवादी, विभिन्न विज्ञानोां क्य भंडार होने से मन को (आलय 
विज्ञान" कहने हँ । वह नित्य ओर अपरिव्तनणशील नहीं टै; बल्कि परिवतंनणील 
चित्तव्रत्तियों का एक प्रवाह दै । इस (आलय विज्ञान" को आत्मसंयम तथा योगाभ्यास 
केद्वारा व्ण मं करके निर्वाण प्राप्त कियाजा सकता द्र । योग, जिज्ञासा, को ओर 
आचार, सदाचार को कहते हैँ 1 असंग, वसुबन्धु ओर दिट्‌नाग जैसे प्रखर ताकिकं इस 
दाणनिक मत के प्रवर्तक ये 1 


माध्यमिक 


माध्यमिक सम्प्रदाय का दाशंनिक सिद्धांत शून्यवाद के नाम से कहा जाता 
रै । शून्यवाद के अनुसार चित्त अस्वतन्त्र है । पदार्थ की भांति विज्ञान भीक्षणिक ह । 
ण॒न्य ही परमाय है । जगत्‌ कौ सत्ता व्यावहारिक ओर शून्य की सत्ता पारमाथिक है । 
पारमार्थिक णन्य ही सत्य टै । 


माध्यमिक सम्प्रदाय के शून्यवादी सिद्धांत के प्रवर्तक आचार्य नागार्जुन ये । 
नागाजुंन के आगमन से बौद्ध दर्शन मे नये युग का सूतलपात हुआ । यह युग एेसा था, 
जिसमें कि एक ओर तो अनीश्वरवादी दशन की प्रौढ परम्परा उत्तरोत्तर विकास पर 
थी ओर दूसरी ओर ईश्वरवादी दशनो की निरन्तर ख्याति हो रही थी । नागार्जुन के 
स्थितिकाल की यह दूसरी शताब्दी ई० का युग विचार-संघर्ष का क्रांतिकारी युग रहा 
टै । इस समय बौद्ध दाशंनिकों ने अपन विचारों कों प्रस्तुत करने के लिए एेसी वैज्ञानिक 
युक्तियों का आलम्बन लिया, जिससे प्रतिस्पर्शी आस्तिक दर्शनों के कटाक्षो का प्रत्युत्तर 
देकर वे अपनी स्थिति को कायम रख सकते । 


बौद्ध धर्म के अनुयायियोमे जो इस प्रकार की प्रतिस्पर्धा एवं अपने ही वीच 
मत-मतांतर कौ स्थिति उत्पन्न हुई उसका प्रमुख कारण था बद्ध का निर्वाण हो जाना । 
बृद्ध-निर्वाण के बाद ही इस प्रकार की विचारधाराओं का जन्म हुआ । इन विनार- 
ध्राराओं का सर्वेक्षण अगले पृष्ठ के चार्दसे करिया जा सकता है । 
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नागार्जन के समय तक भारतीय दर्शनों की स्थित 





दशंन 
| 
ध 
अनीश्वरवाद 1 
| +------- 
| त | | 
वुद्धिवाद स्याद्वाद शब्दवाद बुद्धिवाद रहस्यवाद शबन्दवादः 
| (जैन) (मीमांसा (न्याय) (योग) (वेदान्त ) 
| 
अनात्मवाद आत्मवाद 

| ५. (वैशेषिक) 

। न्ता) 
भौतिकवाद हेभोतिकवाद (४1 1 7~1 ^ । 4. 
(चार्वाक) (गढ) 

(अ~) 
वाह्यार्थ विज्ञान शून्य 


(सर्वास्तिवाद) (सौतांल्िक) (योगाचार) (माध्यमिक) 

भारतीय दशंन-सम्प्रदायों का उक्त विभाजन महापंडित राहुल सांकृत्यायन जी 
के हष्टिकोण से किया गया है । 

एतिहासिक दृष्टि से उक्त दशं न-सम्प्रदायों का जन्म न किसी एकं निष्वित 
दिन पर ही हुआ ओौर न क्रिसी एक व्यक्ति विशेष के वारा । छठी शतान्दी ई०पूर्वं ° से 
लेकर नवीं शताब्दी तक १५०० वर्षो की अवधि मे बौद्ध दर्शन का संक्रांति काल 
रहा । इस कालावधि को बौद्ध-साहित्य मे “लि-चक्र-परिवर्तन' के नामसे कहा गया 
है, जिसको ५००-५०० वर्षो के तीन भागो में विभक्त किया गया है । 

बौद्ध साहित्य को दाशंनिक परम्परा का इतिहासबद्ध अध्ययन हम आचार्य 
नागार्जन की कृतियों मे कर सक्ते हैँ । बौद्ध-दशन के इतिहास मे नागार्जन को युग- 
विधायक मनस्वीके रूपमे याद किया जाता है। बौद्धन्याय की प्रतिष्ठा ओर उसके 
प्रचार-प्रसार का सम्पूर्ण श्रेय आचार्य नागाजन की तियो को प्राप्त है । 

नागार्जुन के दाशंनिक दृष्टिकोण को समदने से पूर्वं भारतीय दर्शन की परंपरा 
से परिचित होना आवश्यक है । भारतीय षडदशंनों के क्षे मे न्याय ओौर वेदांतका 
अपना विशिष्ट स्थान है ! एेतिहासिक दृष्टि से न्याय दशन दो मूख्य धाराओं मे आगे 
बढा । पहला स्थान अक्षपाद गौतम (५०० ई० पूर्व) के “न्यायसूत' ओर उस पर लिखे 
गये “वात्स्यायन-भाष्य' (३०० ई०)} से आरंभ होता दै । इसको “प्रकृत न्याय" के नाम 
से कहा गया है । दूसरी परम्परा के प्रवतंक जैन-बौद्ध ये । न्याय दर्शन की इन दोनों 
शाखागों मे कई शतान्दियो तक बडी प्रतिस्पर्धा रही । उसके बाद एक स्वतंल्ल विजारदौलीः 
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का उदय हु, जिसको “नन्य-न्याय' के नाम से कहा जाता है । प्रकृत न्याय ओर नव्य 
न्याय मे तो आपसी समश्चौता हो गया; किन्तु जैन ओर बौद्ध न्याय का उनसे अंत तक 
मतभेद बना रहा 1 „ 91 

प्रसिद्ध इतिहासन्न विद्राच्‌ डं° विद्याभूषण ने जपने इतिहास-ग्रन्थ में स्याय 
दर्शन की इन तीन प्रवृत्तियों को तीन युगो मे इस प्रकार विभाजित क्रिया दै: 

प्रकृत न्याय ६५० ई० पूर्वं से १०० ई० तक 

मध्ययुगीन न्याय १००. ई० से १२०० ई० तक 

नव्य न्याय ऋ ई० से 11 ० 7 -- 

मध्ययुगीन न्याय का विश्लेषण करने पर विदित होता दै कि स््राट्‌ कनिष्क 
से लेकर सम्राट्‌ हर्ष तक का उसका शास्तीय युग ओर गुप्तकाल से लेकर पालयुग तक 
उसका नैयायिक युग रहादहे। 

गौतम के सूत्र पर “वात्स्यायन भाष्य' के वाद न्यायदशंन का संक्रांतियुग 
आरम्भ होता है! इस संक्रान्ति कामूल कारण बौद्ध न्याय का आविर्भाव धथा। 
गौतमीय न्यायः ओर बौद्धन्याय की इस प्रतिस्पर्धा से एक बहुत बड़ा लाभ यह्‌ 
हज कि भारतीय न्याय के क्षेत मे आश्चर्यचक्रित कर देने वाले महान्‌ सिद्धान्तो का 
` समुदय हुआ । 

इस सैद्धान्तिक संघर्ष मे गौतमीय नैयायिको के विरुद्ध जिन बौद्ध नैयायिको ने 
भाग लिया उनमें नागार्जुन (१७५ ई ०), वसुबन्धु (४०० ई०), दिडःनाग (४२५ 
६०) ओर धर्मकीति (६०० ई०}) का प्रमूख स्थान है । दोनों न्यायदशंनों मे यह 
पारस्परिक प्रतिस्पर्धा की भावना १२बीं णतान्दी तक बनी रही ! १२बवीं शताब्दी में 


मिथिला के गगेण उपाध्याय ने नव्य न्याय की प्रतिष्ठा कर प्रकृत न्याय को प्रोत्सा- 
हित किया 1 


नागार्जुन, महायान सम्प्रदाय के माध्यमिक मत के अनुयायी आचार्यं थे । 
ब्रौद्ध धर्म के इतिहास में माध्यमिक मत अति प्राचीन ओर अति माल्य मत माना गया 
है । तथागत इस मत के जन्मदाता ये । इस मत का सर्वप्रथम ग्रन्थ भ्रज्ञापारमितासूत' 
है, जिस त आचार्य नागार्जुन ने "माध्यमिक कारिका नामक व्याख्या , लिखी । यह्‌ 
ग्रन्थ उनकी महती मेधा का परिचायक है । ` 
शून्यवाद | ४. 

आचार्य नागार्जुन का दाशंनिक दृष्टिकोण "शून्यवाद के नाम से प्रसिद्ध है । 
शून्यवाद दार्शनिक जगत्‌ का अति प्रभावशाली एवं सूक्ष्म मत माना जाता है । “शून्य 
एवं धर्मा' माध्यमिको का मूल मंत है! शून्य के परिचायक पचविध धर्मो (वस्तु, 
विषय, अर्थ, पदार्थ ओर प्रमेय) का विस्तृत निरूपण आचार्यं नागार्जुन ने माध्यमिक 
कारिका' मे किया है । नागार्जुन का परमतत्त्व अष्टनिरोधक है । अष्टनिषेधयुक्त, 
अर्थात्‌ अविरोध, अनुत्पाद, अनुच्छेय, अशाश्वत, अनेकार्थ, अनागम, अनिर्गम ओर 
अनानार्थ । किन्तु वह्‌ सत्तात्मक है; एेसा सत्तात्मक शून्य किं जो स्वयं मे कल्पनातीत,. 
भशन्द, अनक्षर ओर अगोचर है । नागार्जुन के मतानुसार समस्त प्रतीत्यसमुत्पन्न 
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पदार्थो की स्वभावहीनता ही पारमार्थिक है । उक्त पंचविध धर्मो की निःस्वाभाविकता 
कानामदही परमार्थं दहै । निर्वाण का दूसरा नाम ही परमार्थं सत्य है। “माध्यमिक 
कारिका के २५बे अध्याय में निर्वाण की व्याल्या करते हृए आचार्वपाद ने कहा है कि 
निर्वाण भाव ओर अभाव, दोनों से अलग एक अनिर्वचनीय तत्तव है । 

शून्यवाद के अनुसार समज्ञा जाता दै कि यह संपूरणं चराचरमय जगत्‌ शून्य दै । 
ये संपूर्णं दृश्यमान वस्तुए असत्य हैँ । उदाहरण के लिए जब हम किसी रस्सी को 
श्रमवश या अज्ञानवश साप समज्ञ बैठते हँ उस समय ज्ञात वस्तु रस्सी के असत्य होने 
पर हम ओर्‌ हमारा ज्ञान, दोनों स्वतः असत्य सिद्ध हो जाते हैँ । इसलिए शून्यवादियों 
कीटष्टिमं ज्ञाता, ज्ञय ओौर ज्ञान की कोई स्थिति न होने के कारण सव असत्य हैं । 
तब संसार को सत्ता शून्य टै । 
शून्यवाद ओर प्रतोत्यसमुत्पाद 

बौद्ध दर्शन का ्रतीत्यसमृत्पाद' ही नागार्जन का “गुन्यवाद' है । 'विग्रहव्या- 
वतिनी' की ७वीं कारिका में आचार्यं ने कहा टै कि “जो इस शून्यता को समञ्ञ लेता 
है वही सब पदार्थो को समञ्च सकता है, ओर जो उसको नहीं समञ्लता वह कुष भी 
नहीं समञ्ता ।' आचार्य के इस कथन से एेसा ज्ञात होता है किवे पदार्थों की सत्ता 
को स्वीकार करते ह । किन्तु इन पदार्थो का ज्ञान वुद्धि से नहीं किया जा सकता है । 
जो सत्य टै वह तो निरपेक्ष है ओर उसका अस्तित्व किसी भी त्रस्तु पर निर्भर नहीं 
है । प्रत्येकं वस्तु का यह अस्तित्व पारमाथिक है । वस्तुओं का यही पारमाथिक स्वरूप 
“शून्य' है; किन्तु वह॒ अवर्णनीय है । इसी अवर्णनीयता को सिद्ध करने या समद्चने के 
लिए प्रतीत्यसमूत्पाद' (वस्तुजों की पर-नि्भरता) की आवश्यकता है । नागार्जुन के 
मतानुसार शून्यवाद का सिद्धान्त ही श्रतीत्यसमुत्पाद' कहुलाता है । जो शून्यता को 
समक्षता वही शप्रतीत्यसमूत्पाद' को समज्ञ सकता है । प्रतीत्यसमृत्पाद का ज्ञान प्राप्त 
करने पर चारों आर्यं सत्य ग्रहण किये जा सकते हैँ ओर तभी पदार्थो का यथार्थं स्वरूप 
समञ्षकर निर्वाण कौ प्राप्ति होती है। 

प्रतीत्यसमुत्पाद, जिसको कि राहुल जी ने “विच्छिन्न प्रवाह के रूप मे उत्पत्ति" 
कहा है,सेही धर्म, धर्मं का हेतु ओौर फल जाना जा सकता है । वही यह सम् सकता 
है कि सुगति तथा दुर्गति क्या है; उनमें पड़ना ओर उनसे निकलने का मागं क्या है । 

सभो वस्तुएं सच्ची है, क्योकि अच्छे या बुरे रूप में अनेक अस्तित्व को स्वीकार 
क्ियाजातादहै।जोदटै ही नहीं, प्रतिषेध्य है, उसको सिद्ध नहीं किया जा सकता है । 
समस्त भावों (सत्ताओं) की सिद्धि शून्यता या प्रतीत्यसमूत्पाद से है। किन्तु जिन 
भरमाणो से भावों (वस्तुजों या सत्ताओं) की वास्तविकता को सिद्ध किया जा सकता 
है उन प्रमाणो को सिद्ध नहीं किया जा सकता है, क्योकि प्रमाण की सिद्ध करने के 
लिए प्रमाण की आवश्यकता नहीं है । भावों की शून्यता भी प्रमाणित ह । 
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बौद्धन्याय का परवर्तो स्वरूप 

आचार्य नागाजुंन के प्रवल समर्थक उन्हीं के शिप्म आर्यदेव (२०० ई ) 
हुए । आर्येदेव के वाद को दो शताब्दियों में बौद्धन्याय कौ त्रया स्थित्ति रही, इसका 
इतिहास आचार्य वसुबन्धु को कृतियों से आरभ होता है । 

गौतमीय नैयायिको के प्रमाण, प्रमेय, प्रमाता ओौर प्रमा का नागार्जुन ने 
पर्याप्त खण्डन किया । उनकी दष्ट मं शन्य' ही परम तत्त्व है, जिसको शब्द ओर 
प्रमाणादि से नहीं समञ्ला जा सकता टै । न व्ह भावै न अभाव ओौरन इन दोनों 
का संघात-विघातं ही । शून्यता को उन्होने निःस्वभाव कटा है ओर इसी का दूसरा 
रूप बताया है “प्रतीत्यसमूत्पाद' यः प्रतीत्यसमुत्पादः शन्यता सेव ते माता । 


नैयायिको के प्रत्यक्न ज्ञान पर भी बौद्धाचार्यो ने भरपूर विवाद करिया । प्रमाण 
मीमांसा, नैयायिको का मूल विषय है । प्रत्यक्ष, उपमान, अनुमान ओर शब्द, न्याय 
केये चार प्रमाण ह । बौद्धाचर्यो की सैद्धान्तिक मान्यतायें हँ कि भौतिक ओर 
मानसिक जितने भी पदार्थं हैँ, सब मायाजन्य है । अतएव वे अस्तित्वहीन ओर कल्पित 
ठ । यह्‌ संसार वासनालिप्त दै । इस स्वप्नीपम जगत्‌ के विशेष्य विशेष ओर भाव- 
अभाव का अस्तित्व ही क्या ! नागाजुन के अनुसार जव ज्ञाता ओर ज्ञेय, दोनोंही 
कल्बित हँ तव उनके आधार पर वास्तविक ज्ञान को वात सोचना ही व्यर्थ है । 

गौतमीय न्याय के उत्तरवर्ती विद्ठानों ने नागाजुन के दार्शनिक दृष्टिकोण को 
ˆअत्यन्ताभाव' को संज्ञादी है । नागाजृन कीटष्टिसे ज्ञाता, ज्ञेय ओर ज्ञान सभी 
निःस्वभाव हैँ । उन्हनि दुःख को कल्पित, मोक्ष को मिथ्या ओर कर्मफल को असत्य 
तो बताया दै; किन्तु कहीं-कहीं आवेश में आकर निर्वाण के निरर्थक एवं नैतिक आदो 
को आलोचना भौ कर डाली । नागार्जुन की आदि से अन्त तक एक दृष्टि रही है। 
भ्रतीत्यसमुत्पाद ही उनकी दृष्टि का केन्द्रबिन्दु रहा है । उसी की व्याख्या शून्यवाद है 
जर उसी के आधार पर उनके समस्त सिद्धान्त प्रतिपादित हैँ । 

आचार्यं नागार्जुन के बाद बौद्धन्याय के क्षे मे आचार्य वसुबन्धु का क्रम है । 
अल्पावस्था मे ही, वसुबन्धु बडे वाग्मी, ताकिक ओौर बौद्ध दर्शन के धुरंधर विद्वान हो 
गये थे । (परमार्थसप्तति' नामक महान्‌ ग्रन्थ के निर्माणान्तर विद्रत्समाज मे उनके 
व्यक्तित्व कौ ख्याति हो गयी थी । अपने गुरुपाद के विजेता सुप्रसिद्ध सांव्याचार्य की 
 साख्यसप्तति' के खंडनार्थ उन्होने इस ग्रन्थ की रचना की थी 1 इस ग्रन्थ.के प्रकाश में 
आते ही बौद्धन्याय के क्षे में युगान्तर उपस्थित हो गया । 

आचार्यं वसुबन्धु के साथ संघभद्र नामक एक सर्वास्तिवादी विद्वान्‌ के शास्तनार्थ 
होने का उल्लेख मिलता है । एेसा प्रसंग है कि वसुबन्धु ने अभिधर्मकोश' लिख कर 
वैभाषिक संप्रदाय के सिद्धान्तो का खूब बढा-चढाकर वर्णन किया था । संघभद्र ने उक्त 
ग्रन्थ के खण्डनार्थं न्यायानुशास््' की रचना की ओर साथ ही वसुबन्धु को शास्त्रार्थ 
के लिए ललकारा; किन्तु इतिहासकारों ओर विशेषरूप से ह न-त्सांग के वृत्तान्तानुसार 

भाऽ द° ११ 





१६२ | भारतीय दशनः 


उसके तत्काल बाद ही संघभद्र की मृत्यु हो जाने के कारण दोनों मे शास्ार्थ नहो 
सका 1 वसुबन्धु ने उक्त विपक्षी ग्रन्थ पर एक टीका लिखकर अपने उदार पाण्डित्य का 


परिचय दिया । 
आचार्य वसुबन्धु के दार्शनिक दृष्टिकोण का प्रतिपादक ग्रंथ उनका ` अभिधर्म 


कोश' है ! काश्मीर के वैभाषिक इस ग्रन्थ को बड़ा प्रामाणिक ओर अपना सर्वस्व 
मानते ये । बौद्ध दर्शन की विचारधारा का इतना समर्थं ओर मौलिक प्रतिपादन दूसरे 
ग्रन्थ में नहीं मिलता दै। बाणभटुने तो यहां तक कटा दै कि शुकसारिका तक भी इस 
ग्रन्थ में पारंगत थी ओर वे उसका उपदेश देती थी "शुकंरपि शाक्यशाशनकुशलंः कोशं 
समुपदिशद्भिः' “अभिधर्मकोश' वैभाषिक संप्रदाय से विशिष्ट सम्बद्ध होने पर भी 
सम्पूर्णं बौद्ध दर्शन का विश्वकोश है । इस ग्रन्थ पर प्राचीन वोद्धाचार्यो से लेकर 
आधुनिक विद्वानों तक ने अनक टीकाएं लिखीं 
आचार्य वसृुवेधु सर्वास्तिवादी दाशंनिक थे । भगवानु तथागत दारा प्रतिपादित 
त्िकाल के अनित्यतासम्बन्धी वचनो के विरोध मे 'सर्वास्तिवादी' मत का अविर्भाव 
हा था । जाचार्य वसुवंधु ने “अभिधर्मकोश' में लिखा है कि पंचविध धर्म (वस्तु, 
। विषय, अर्थ, पदार्थं ओर प्रमेय) की सत्ता का भूत, वतमान एवं भविष्य, तीनों कालों 
मे अस्तित्व प्रतिपादित करने वाला मत ही सर्वास्तिवादी मतके नामसे कहलाता है 
" (तदस्तिवादात्‌ सर्वास्तिवादो मतः) । सर्वास्तिवादी मत के अनुसार ल्िकाल नित्य 
ओौर अस्तित्वयुक्त है । यदि अतीत ओर अनागत को अनित्य एवं अस्तित्वहीन कहा 
जायगा तो मनोविज्ञान के आधारभूत सिद्धान्त दी व्यर्थं हो जागे, जैसा कि सम्भव 
तथा सत्य नहीं है । | 
इसी कारण. आचार्य वमुवंधु ने पंचविध धर्म की सत्ता को सर्वश्रेष्ठ माना है । 
उनक्रे मतानुसार बाहरी ओर भीतरी दोनों प्रकार के पदार्थो के सम्यक्‌ ज्ञान के बिना 
' क्लेशो तथा रागादि देषो का उपशमन हो ही नहीं सकता है । (धर्माणं प्रतिमयमन्तरेण 
नास्ति क्लेशानां यत उपशान्तयेऽम्युपायः) । आचार्य वसुबन्धु ने धर्म को नित्यता जौर 
सर्वव्यापकता पर बडी सूष्ष्मता एवं मौलिकता से विचार करके यह सिद्ध किया कि 
वे शाश्वत एवं सनातच सत्ता वाले ह । वसुवंधु के कोश ग्रंथ पर स्फुटार्था लिखते 
हए आचार्य यशोमित ने उन्द दवितीय बुद्ध के नाम से सम्मानित किया है यं बुद्धिमताग्र 
द्वितीयमिव बुद्धामित्याहुः 1' 1.4 
नागार्ज॑न ओर वसुबन्धु के वाद, कालक्रम की दृष्टि से, बौद्ध दशन के क्षेत 
में दिड नाग क। नाम आता है । आचार्य दिड.नाग को मध्ययुगौन वोद्धन्याय का पिता 
कहा गया दै । एक दिग्विजयी विद्रा होने के साथ ही वे महान्‌ ताकिक भी ये । 
क्षणभंगुरवाद, प्रायः सभी उत्तरकालीन बौद्धाचार्यो का मान्य सिद्धान्त रहा है; 
विन्तु. दिड नाग ओर धर्मकीति जैसे ^स्वातंलिक' विज्ञानवादियो ने इस पर विशेष रूप 
से विचार किया दै । दिड.नाग के मतानुसार द्रव्य, गुण ओर कर्म से सम्बन्धित सारा 
ज्ञान मिथ्या है 1 जब किं सभी वाह्य पदार्थ क्षणिक हैँ फिरवे ज्ञान का विषय कैसे 
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हो सकते हैँ (क्षणस्य ज्ञानेन प्रापयतु मशक्यत्वात्‌) । उ पाग का यह भी कहना 
दै कि भूत, भविष्य की प्रपंचजन्य कल्पना ही हमें क्षणिट र्थो में स्थिरता कौ बुद्धि 
कराती है । वास्तविक वस्तु तो विज्ञान है । 

बोौद्धन्याय के इतिहास को जानने के लिए तथा की उत्तरोत्तर स्थिति का 
परिचय प्राप्त करने के लिए यह्‌ आवश्यक है कि उस युग के आस्तिक दार्शनिकों एवं 
दशन-संप्रदा्यों का भी अध्ययन किया जाय । इस दृष्टि से लगभग छठी सदी ई स 
लेकर बारहुवीं सदी ई० तक का समय भारतीय दर्शन का क्रांतिकारी युग॒रहा है । 
 ब्रह्मपालित, भावविवेक, धर्मकीति, शांतरक्षित, धर्मपाल, ईश्वरसेन तथा कमलशील जैसे 
बौद्ध दाशंनिक; उदयन, गंगेश उपाध्याय जैसे नैयायिक; पार्थसारथी जैसे मीमांसक; 
वाचस्पति मिश्र तथा श्रीहर्ष जैसे वेदान्ती ओर वसृगपत जैसे दौव दार्शनिक इसी यग में 
हए । यह युग पुरातन "वादों" के विर्द्ध नये श्रतिवादों'कायुगथा। गंगेश का नव्यं 
न्याय ओर बौद्धो का न्याय इसके उदाहरण है । 


बुद्ध के उपदेशों कौ विशेषता 
१. यथा्थवाद 


बुद्ध के उपदेशों की पटली विशेषता थी उनके यथार्थवादी विचारों मे । उनके 
ये विचार उनके हारा आंखों देखी सत्यता पर आधारित ये ! अपने जीवन में उन्टाने 
जिन बातों का अनुभव क्यावेही दूसरों के लिए कहीं । उनकी टष्टि में वेद, क्म, 
ईश्वर आदि परोक्ष कही जाने वाली सभी बाते अविश्वसनीय है; उन्होने समाज को 
उधर जानेसे रोका भी। 
२. व्यवहारवाद 

बुद्ध ने अपने यथार्थवादी अनुभवो को लोकजीवन से संकलित किया था ओर 
उनका उदेश्य भी लोकजीवन की भलाई रही । अतः उन्होने अच्छे ओर बुरे, मानव- 
जीवन के इन दोनों पक्षों को अपने विचारों मे अभिव्यक्त किया । उनकी शिक्षाए 
इसीलिए व्यावहारिक कही जाती हैँ । उनके चार आर्य सत्य व्यावहारिक जीवन की 
गहन अनुभूति के परिचायक हँ । 
३. निराशाषाव 


बुद्ध निराशावादी विचारक ये; किन्तु उनका यह्‌ निराश्तवाद, पलायनवाद 
या अकर्मण्यतावाद नहीं था । उनमें निराशवाद का उदय मानवजीवन कौ पीडाओं को 
देखकर हुआ था । यह सारा संसार दुःखी है, पीडित टै, अज्ञान मे पड़ा हा विवश 
टे । इसलिए वुद्ध ने करुणाद्र होकर संसार के इन दुःखों का कारण खोज निकाला । 
उन्होने जपने उपदेशों मे लोगों को समन्ञाया कि वे दुःखी वयो है मौर उस दुःखसे 
उन्हे ्ुटकारा कैसे मिल सकता है । इन्हीं को बु की शिक्षाओंमे दुःख का कारण 
ओर उपाय कहा गया है । । 
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४. विवादोंसे उदासीनता 


बुद्ध का विश्वास केवल विचारों को दमन कर देने मालसे नहीं था; बल्कि 
उन्हें कार्यरूप में परिणत करने के लिए था । उन्होंने अपने जीवन म यह सोचा भी नहीं 
था कि उनके द्वारा प्रवर्तित यह विशुद्ध धर्म आगे चलकर दर्णन के प्रपच मे फंस 
जायगा । उन्होने अपने दृष्टिकोण को प्रमाणित करने के लिए नतो तर्को का आश्रय 
लिया ओर न दूसरों के तर्क ही सुने । वे तो अपनी अनुभूतियों पर विश्वास करते थे 
ओर उन्होने इसलिए दार्शनिक विवादों की आलोचना भौ कौ । | 

उन्होने-“अव्याकृतानि' नाम से इस प्रकार के दस प्रश्नों को व्यर्थं कहा 1 पालि- 
ग्रन्थों में वे इस प्रकार हैँ : (१) क्या यह जगत्‌ शाए्वत है ? (२) क्या यह्‌ अशाश्वत 
टै ? (३) क्या यह्‌ सान्त है ? (४) क्या यह अनन्त है ? (५) क्या आत्मा तथा शरीर 
एक है ? (६) क्या आत्मा शरीर से भिन्न है ? (७) क्या मरने के वाद तथागत का 
पनर्जन्म होता है ? (८) क्या मरने के वाद उनका पुनर्जन्म नदीं होता १ (८) क्या 
पुनर्जन्म होता भी है ओर नहीं भी होता ? (१०) क्या पुनर्जन्म होना, न होना, दोनो 
ही बातें असत्य हँ ? इन दस प्रण्नों का उन्होने कोई उत्तर नहीं दिया, क्योकि जन- 
सामान्य के लिए उनका कोई महत्व नहीं था । वे तो बौद्धिक प्रतिस्पर्धा का विषय 
था । इसीलिए उनको “अग्याकृतानि' कहा गया । 
५. शील | 

णील के आचरण पर वुद्ध ने बड़ा बल दिया दै । णील कते दै. सदाचार को; 
जिसको अपनाकर मनुष्य मध्य मार्गं का आश्रय लेकर अपना ओर समाज काबड़ा 
उपकार कर सकता है । बुद्ध ने सर्वसाधारण ओर भिक्चुओं कै लिए अलग-अलग शील 
वताये है । उन्होने सर्वसाधारण के लिएर्पाच शील ओर भ्चुजोंके लिए दस शील 
वताये हैँ । आज संसार के कोने-कोने मे सभी शांतिप्रिय राष्ट जिस पचशील' के 
सिद्धान्त को मानव-कल्याण का सबसे बडा साधन स्वीकार कर चरके हैँ; बुद्ध का यह्‌ 
पचणील था : (१) हिसा न करना, (२) चोरी न करना, (३) यौन दुराचारसे 
अलग रहना, (४) क्रठ न बोलना ओर (५) नणोलो वस्तुओं का सेवन न करना । 
टन पाच प्रकार के आचार-नियमों के अतिरिक्त बुद्ध ने मन, वचन जौर कर्मक 
पवित्रता के लिए इन्द्रियों पर संयम रखना भी आवश्यक वताया है । बहुजन हित के 
लिए विचरण करने की सीख ही पुण्य था ओर बहुजन अहित ही पाप था । इसी प्रकार 
उनकी दृष्टि से बहुजन सुख ही सुख था ओर बहुजन असुख दही दुःख था। 
६. समाधि । 

बौद्धम्रन्थो मे मन को स्थिर एवं अचंचल रखने के लिएध्यान का नियम 
वताया है । ध्यान कौ चार अवस्थाएं हँ । चौथी अवस्था में पहंवकर साधक कामन 
शोक-आनन्द, सुखदुःख, उल्लास-संताप से ऊपर उठकर परिशुद्ध अवस्था को प्राप्त 
करता ट । इसी को समाधि का अन्तिम लक्ष्य कहा गया है । इसलिए , मन के जितन 
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विकार, संकल्प-विकल्प, आशा-उत्कठाएं आदि योगसिद्धि की बाधां दै उनको दुर 
करके एसी अवस्था को प्राप्त करनाजो कि परिशुद्ध हो, समाधिसे ही संभव टै । 
७. प्रज्ञा 

वुद्ध के विचारांका एकर भाग प्रज्ञा से सम्बन्धित ह । प्रज्ञा कहते टै ज्ञान को। 
बुद्ध ज्ञानी थ, संबुद्ध थे । उन्होनि प्रतीत्यसमूत्पाद ओर मध्यमा प्रतिपद के सिद्धान्तो 
के द्वारा अपने जान-सम्बन्धी विचारों को प्रकट करिया दै । 


चार्‌ जाय सत्य 


बुद्ध कौ जीवनी मं यह संकेत क्रिया जा चुका है कि आत्मा, परमात्मा, जगत्‌, 
परलोक, पाप, पुण्य ओर मोक्ष आदि दार्णनिक विवादों में उलञ्चने का उनका कभी 
भौ उदेण्य नहीं रहा टे । किन्तु इन सभी सूक्ष्म वातो पर बुद्धं से पूर्व, वुद्ध फे समय 
ओर उनके वाद भी बडे विवाद होत रहे । बुद्ध कए ध्यय इन असामान्य एवं अप्रत्यक्ष 
बातों पर विचार करने कानहींथा। उनका तो एकमात्र ध्येय था समस्त जीवों के 
दुःख का अन्त किस प्रकार किया जा सकता टै। 

जीवों का दुःखसे पीठा षटुटने के लिए वड़े चिन्तन-मनन एवं प्रत्यक्च व्याव- 
हारक अनुभवो के आधार पर उन्होंने बुदधत्व प्राप्त करन के वाद सवसे पहले सारनाथ 
मं जो उपदेश किया था उसमे चार आर्यं सत्यो की व्याल्या कौ । ये चार आर्य सत्य 
हे : (१) दुःख, (२) दुःख का कारण, (३) दुःख का अन्त जर (४) दुःखों के अन्त 
का उपाय । इन चार आर्यं सत्यो के प्रतिष्ठाता तथा प्रवर्तक यद्यपि गौतम बुद्ध थे; 
फिर भी इनका समावेश हम सभी भारतीय दर्शनों में देखते है, यद्यपि उनका तरीका 
भिन्न-भिन्न है । 
१. दुःख 

जनताधारण को स्थायौ सुख-शांति के लिए भगवान्‌ वृद्ध न जिस सरल, 
किन्तु महानु उपाय को खोज निकाला था उसकी ब्रेरणा उन्हे ' दुःख" से मिलो थी। 
जरा, मरण, शोक ओर रोग के दृष्यों को देखकर ही उन्होने घर छोडा था । सबसे 
पहने उन्होने इसी पर्‌ वचार क्रिया । दुःख सत्य की व्याख्या करते हुए उन्होने कहा है : 
यह जन्म भी दुःखरहं, वुढापा भी दुःख है, मरण, शोक, रुदन , अग्रिय स संयोग, 
प्रिय से वियोग ओौर इच्छित वस्तु की अध्रात्ति; ये सभी दुःख है ।' रूप, वेदना, संज्ञा, 
संस्कार ओर विज्ञान, इन पाचों उपादानस्कन्धों को उन्होने "दुःख कहा है । इस 
पचस्कन्ध को समज्ञ लेने के बाद बुद्ध के इस प्रथम आर्य सत्य को समज्ञ लेने के लिए 
कुछ भी बाकी नहीं रह जाताहै। ` 

पृथ्वी, जल, वायु ओौर अग्नि,ये चारों महाभूत ही “रूप कहलाते हैँ । 
वस्तुओं से हमारा सम्बन्ध स्थापित होकर जब हम सुख, दुःख का अनुभव करते हैँ 
` उसी को "वेदना" कहते हैँ । पूर्व पस्कारों के कारण हमारे हृदय में जो “यह वही वस्तु 
है" एेसा भावोदय होता है उसी को “संज्ञा' कटृते है । स्यो भौर संज्ञाओों की जो छायः 
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तथा स्मरति हमारे मस्तिष्क मे वनी रहती है ओर जिनको सहायता से हम किसी वस्तु 
को चीन््ते ह उसी का नाम “संस्कार है । चेतनाया मन को ही "विज्ञान" कहते ह \ 
यही पांच उपादानस्कन्ध हैँ जो वृष्णा का स्वरूप धारण करके दूःखकाकारण 
वनत ह्‌ । | 
२. दुःख काकारण 

दुःख-समुदय (देतु) को दूसरा आर्यं सत्य कहा गया टै 1 जिन पांच उपादान- 
स्कं का ऊपर उल्लेख किया है, ये हो दुःख केकारणर्है। दुःख को यद्यपि सभी 
दार्शनिक मानते है; किन्तु उसके कारणों कं सम्बन्ध मे मतभेद दै । महात्मा बुद्ध का 
(्रतीव्य-समुत्पाद' का िद्धान्त ही दुःख के कारणों को जानने का एकमाल्ल उपाय हे । 
संनार का कोई भी पदार्थ विना कारण नहीं दहै, यही प्रनोत्यस्रमूत्पाद है । इसका 
विवेचन आगे प्रस्तुत करिया जायगा । | 

राद जी ने लिखा है कि दुःख का प्रबल कारण त्ृष्णा टं । भोग की तृष्णा, 
भव की ष्णा ओर विभव की वृष्णा--ये अनेक रूप तृष्णा के रहै 1 इन्द्रियों के जितने 
भी विषय हैँ उनका खयाल वृष्णा को जन्म देता है । इसी तृष्णा (काम) के लिए 
राजा राजां से लडते ह । भौर तो क्या माता, पिता, भाई, वहिन ओर मिल भौ 
परस्पर लड़ पडते हैँ । इस तृष्णा का पूति के लिए जो अनेकं उपाय प्रयोग में लाये 
जाते रहैँवेहीदुःखकेकारणरह। 

प्रतीत्यसमुत्पाद के प्रसंग में आगे जिन हादश निदानं का उल्लेख क्रिया 
जायगावेहीदुःखके मूल कारण ह । वे लिकालजीवी हैँ जर उनको श्णह्भुला पेसा 
वनी हृरद हैकिवे स्वतः ही होते रहते है । उनको द्वादश निदान' या (भव्रचक्र' सो 
कटा गया द । 
३. दुःख का अन्त 

ऊपर दुःख की जिस तृष्णा का उल्लेख क्रिया गथा दै उसोके निरोधसेहौ 


दुःख का अन्त वताया गया है। त्ष्णाका परित्याग तथा विनाश तत्र होता है जव 
किं मन को अत्यन्त प्रिय लगने वाले विषयों से विमोहदहौ जाता दै । व्रिषयों कीं 
ओर से जव मन विमुख हो जाता है तव भव (लोक) का निरोध होता दै 1 भवके 
निरोध से पुनर्जन्म की आशंकाएं मिट जाती हँ; ओौर जव जन्म-मरण पर काब्रुपा 
लिया जाता है तव शोक, विषण्णता, दुःख, कष्ट आदि सवका नाश हो जाता दै । 
अर्थात्‌ इन सवका उस पर्‌ कोई प्रभाव नहीं पड़ता । 
इसी को दुःखों का अन्त कहते हँ । यह दुःखनिरोध समस्त बौद्ध दर्शन ओौर 
विशेषतः भगवान्‌ तथागत के सिद्धान्तो का सर्वेस्व है । इस दुःख-निरोध कौ अवस्था 
को प्राप्त करके जीवितावस्थामें ही निर्वाण का सुख प्राप्त कियाजासकतादै। 
४. दुःखों के अन्त का उपाय | 
 . दूःखक्याहै, वह क्यों होत्रा है ओौर उसका अन्त कर देने से क्या लाभ है-- 
बुद्ध के इन तीन आर्य सत्यो के बाद चौथा आयं सत्य है दुःखो के अन्त करने का उपाय 1 
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जिन कारणों से दुःख का उदय होता है उनके नष्ट करनेके उपायों को ही निर्वाण- 
मार्गं कहा गया है । इस दुःख-निरोध के उपायों या निर्वाण-मागं को अष्टांगिक कहा 
गया है 1 गृहस्थ हो या संन्यासी, इन आठ मार्गो पर चलकर अपना अभ्युदय कर 
सकता है । इन आठ मार्गो के नाम हैँ : सम्यक्‌ दृष्टि, सम्यक्‌ संकल्प, सम्यक्‌ वाणी, 
सम्यक्‌ कर्म, सम्यक्‌ जीविका, , सम्यक्‌ प्रयत्न, सम्यक्‌ स्मरति जर सम्यक्‌ समाधि । 
वौद्ध विद्वानों ने इन आर श्रेष्ठ मार्गो को तीन भागों (स्कन्धो) में विभक्त कियादहै, 
जिनका विवरण इस प्रकारै: 
र } सम्यक्‌ दृष्टि 

¦ सम्यक्‌ संकल्प 

सम्यक्‌ वाणी 
२ शोल सम्यक्‌ कर्म 

सम्यक्‌ जीविका 


सम्यक्‌ प्रयत्न 
२३ समाधि सम्यक्‌ स्मृति 
सम्यक्‌ समाधि 


१ ज्ञान 


१. सम्यक्‌ दृष्टि 

शरीर, मन ओर वाणी से भले-वुरे कर्मो का यथार्थसरूपमे ज्ञान प्राप्त करना 
ही “सम्यक्‌ दृष्टि" है 1 हिसा, चोरो ओर व्यभिचार ये कायिक दुष्कर्म है; मिथ्या 
भाषण, चगलखोरी, कट बोलना तथा व्यर्थ बोलना--ये वाचिक दुष्कर्म ह; ओर लोभ, 
प्रतिहिसा तथा असत्य धारणा --ये मानसिक दुष्कर्म हैँ । इनके प्रतियोगी सुकर्म॑करे 
जाति है । इन्हीं अच्छे-बरुरे कर्मोका ज्ञान प्राप्तकर समुचित मागं को अपनानाही 
'सम्यव्‌ टष्टि' दै । 
२. सम्पक्‌ संकल्प 

आर्य सत्यो के अनुसार जीवन विताने की दृद उच्छा ही “संकल्प' दँ ॥ राग, 
हिसा ओर प्रतिहिसा का परित्याग करना ही “सम्यक्‌ संकल्प' कठा जाता दे । 
३ सम्यक्‌ वाणो 

सम्यक्‌ संकल्प के विमुक्त टृए व्यक्ति को पहली प्रतिक्रिया वाणी केद्वारा 
पकाण में आती है । श्री बात, चगलखोरी, कटु भाषण ओर व्यर्थ की बातों का परि- 
त्याग कर मीठी वाणी बोलने का नाम ही “सम्यक्‌ वाणा है। 
४. सम्यक्‌ कमं ¦ | 

हिसा, चोरी ओर व्यभिचार से रहित होकर जो कार्यं किया जाता है उसी 
को "सम्यक्‌ कर्मान्त" कहते है । 
५. सम्यक्‌ जीविका | 

छल-प्रपंचों एवं निषिद्ध कर्मो की जगह शुद्ध, निष्कपट एवं वास्तविक कर्मो 
के ह्यरा जोविका.का उपार्जन करना ही सम्यक्‌ आजीविका" है । तत्कालीन शासक 


१६० | भारतीय दर्शन 


की शोषक प्रवृत्ति को देखकर बुध ने कहा था कि श्राणिहिसा, युद्ध, प्राणी का व्यापार, 
मद्य का व्यापार, विष का व्यापार- इनके वारा जीवन-निर्वाह्‌ करना ज्रटी जीविका 
है 1' इनका परित्याग ही सच्ची जीविका है । 
६. सम्यक्‌ प्रयत्न 

इसी का अपर नाम “सम्यक्‌ व्यायाम" भीदटै। सक्षेपमे बुरी भावनाओंको 
छोडकर अच्छी भावनाओं की ओर प्रवृत्त होना ही “सम्यक्‌ प्रयत्न" है) पुराने बुरे 
भावों का पूरी तरह नाश कर देना, नये बुरे भावों कौ. न अपनाना, मन को सतत 
अच्छे विचारों की ओर उन्मुख रखना ओर उन शुभ विचारों को मनमें वैठाकर रख 
देना, ये चार प्रयत्न कटे गये हैँ । धर्म मागं पर सतत आगे बदने के लिए इन सम्यकू 
प्रयत्नो को नितान्त आवश्यकता है । | 
७. सम्यक्‌ स्म॒ति 

शरीर को शरीर, वेदना को वेदना, चित्त को चित्त ओर मानसिक अवस्भा 
को मानसिक अवस्थाकेरूप मे वरावर स्मरण करते रहना ही (सम्यङ्‌ स्मृति' दै! 
शरीर, चित्त, वेदना ओर मन की अवस्थाओं को सव कु माननके कारणही हम 
दुःख मे पड़ जाते हैँ । किन्तु इन वस्तुओं के प्रति यदि हमारी स्वाभाविक अनासक्ति 
हो जाय तो हमं स्वभावतः किसी प्रकारके दुःख का सामना न करना पडगा! एसा 
न करने का तरीका “सम्यक्‌ स्मृति" से प्राप्त होता है । सम्यक्‌ स्मृति के कारण मनुष्य 
सभी विषयों से विरक्त होकर सांसारिक बन्धनो मे नहीं पडता है । 
८. सम्ध्क्‌ समावि 

चित्त की एकाग्रता को ही 'समाधि' कहत हँ । चित्त कौ एकाग्रता के लिए 
वृद्ध ने कहा टै कि सारी बुराइयों दूर रहना, अच्छायो का अर्जन करना ओौर 
अपने <. उका संयम करना चाहिए ।' उन्होने अपने उपदेशों में चित्त की एकाग्रता 
कासार ग्तति हए कहा है, (भिश्चुजो, वह ब्रह्मचर्य का जीवन न तो लाभ, सत्कार 
तथा प्रशंसा के [लए है; न उससे सदाचार की आशा करनी चाहिए; न वह समाधि 
प्राप्ति के लिएहं ओरन ज्ञान के लिए ही । यह ब्रह्मचर्य चित्त की मुक्तिके लिये है ।' 

उक्तं जिन सात दुःखान्त उपायों का निदेश किया है उनके अनुसार चलकर 
अन्त मं मनुष्य सम्यक्‌ समाधि मे लीन हो जाताहै। इस सम्यक्‌ समाधि की चार 
अवस्थाएं वतायी गयी हँ । प्रथम तो वह्‌ विचारों मे निमग्न होकर विरक्ति का अनु- 
भव करता हुआ परम शांति कालभ करता है । जब विचारों एवं वितर्को का जंजाल 
समाप्त हो जाता है तब आनन्द के साथ-साथ शांति का अनुभव होता टै । यह दूसरी 
अवस्था है। तीसरी कोटि कौ समाधि मे आनन्द के प्रति भी उदासीनता हो जाती 
है । चौथी अवस्था मेन तो दैहिक सुख ओर न आनन्दका भान होता है। यहु 
अवस्था सुख भौर दुःख से अतीतरहै। इसी को पूर्ण प्रज्ञा की अवस्था कटा जाता 


है । यही निर्वाण है । 


यौद्ध दर्शन | १६६ 


प्रतीत्यसमुत्पाद 

बुद्ध के विचारों मे ओर विशेषतः बौद्ध ॒दर्णन मे जीव, आत्मा, जगत्‌ ओर 
जन्म के सम्बन्ध में जो विचार किया गया दै उसका आधार "प्रतीत्यसमृत्पाद' है 1 

'प्रतीत्यसमृत्पाद' मध्य मार्गं का सिद्धान्त ठै। इस मध्यमत के अनुसार एक 
ओर तो वस्तुओं के अस्तित्व में कोई सन्देह नदीं है; किन्तु उनको नित्य नहीं कहा जा 
सकता टै । उनकी उत्पत्ति दूसरी वस्तुओं से होती है । दूसरे दृष्टिकोण के अनुसार 
वस्तुओं का पूर्णं विनाश भी नहीं होता; बल्कि उनका अस्तित्व बना रहता है । इसलिए 
वस्तुन तो पणणं नित्यहै ओौर न पूर्णं विनाशशौल ही । 

“प्रतीत्यसमूत्पाद' को बुद्ध ने धर्मकेनामसे कहा ह । उनके विचारों का यह्‌ 
मुख्य पहलू है । एक वस्तु के वाद दूसरी वस्तु को उत्पत्ति होती है, इसी सनातन नियम 
को वुद्ध ने श्रतीत्यसमुत्पाद' नाम दिया है 1 बुद्ध के इस मत के अनुसार प्रत्येक (वस्तु 
या घटना की) उत्पत्ति काकोई कारण होतादै। इसी कारण यादहेतुकोबुद्धने 
“प्रत्यय कहा है । यह्‌ “प्रत्यय किसी-वस्तु या घटना के प्रकाश में आने के पहले क्षण 
सदेव लुप्त रहता है । इसलिए ॒प्रतीत्यसमुत्पाद' के अनुसार कार्य-कारण-सम्बन्ध को 
विच्छिन्न माना जाता है। बुद्ध के इस सिद्धान्त में आत्मा को कोई स्थान प्राप्त नहीं 
है । उपनिषदों तथा "गीता" के अनुसार न तो वह नित्यदै,नध्रवदहै ओर न अवि- 
नाशी ही 1 उनकी दृष्टि से “आत्मवाद' भयंकर . अन्धकार (महा अविद्या) हे) इस 
अविद्या के कारण ही जीव वारह्‌ अवस्थाओं (भयचक्र) मे चक्कर काटता रहता है । 
इनको जीव के ्वादशांग' कह गया टे । 

“विग्रहव्यावतिनी' मे आचार्य नागाज्‌न ने प्रतीत्य समृत्पाद' को “शून्यता! के नाम 
से कठा है । उन्होने उसको दो अर्थो मे ग्रहण किया है) पहले अर्थके अनुसार सभी 
वस्तु अपनी उत्पत्ति के लिए दूसरे हेतु (प्रत्यय) पर निर्भरं हैँ 1 ्रतीत्यसमुत्पाद' का 
दूसरा अर्थं क्षणिकता है 1 अर्थात्‌ प्रत्येक वस्तु या घटना क्षण भर के लिए उत्पन्न 
होकर नष्ट हौ जातीदहै। इस दूसरे अर्थं से यह्‌ सिद्ध हुजा कि वस्तुजों का प्रवाह 
विच्छिन्न है । “प्रतीत्यसमुत्पाद' के उक्त दोनो अर्थं निष्प्रयोजन नहीं है । यह बुद्ध के 
आदशों के अनुसार है । बुद्धनतो आत्मवादी थ ओर न भौतिकवादी ही । उन्हाने 
आत्मवादियों तथा भौ तिकवादियों के विरुद्ध, वस्तुओं के विच्छिच्च प्रवाह मे विश्वास 
किया हई । उन्होने प्रतीत्य (विच्छिन्न) का मध्यम मागं अपनाया । | 

प्रतीत्यसमुत्पाद' का अर्थ है पराधित उत्पादन 1 अर्थात्‌ सभी वस्तुजओंकी 
 . उत्पत्ति दूसरी वस्तुओं पर निर्भर दै । इस दृष्टि से इन पराश्रित सत्ता वाली वस्तुओं 
के कर्ता, कर्म, कारण ओर क्रिया को सिद्ध नहीं किया जा सकता है 1 जिस प्रकार 
वस्तुजों के पराध्रित उत्पाद (प्रतीत्यसमृत्पाद) होने से किस भी वस्तु की सत्ता को 
सिद्ध, असिद्ध, न सिद्ध ओरन असिद्ध कहा जा सकता है उसी भांति उनके कायं 
कारण, कर्म ओर कर्ता की भी व्यवस्था नहीं हो सकती टै । 


१७० भारतोय दशन 
अनित्यतावाद ओर क्षणिकवाद 


, वृद्ध ओर परवर्ती बौद्ध दार्शनिकों ने वस्तु की सत्ता पर गम्भीर विचार करने 
के पश्चात्‌ यह्‌ निष्कर्षं निकाला कि संसार की सभी वस्तुएं अनित्य हैँ। किसी वस्तु 
का अस्तित्व तव है, जव पहले वह अनित्य है । इस ष्टि से बाहरी स्थूल जगत्‌ ओर 
आन्तरिक सूक्ष्म जगत्‌, दोनों ही क्षणिक रँ । बुद्ध का यह टष्टिकोण, उपनिषदों के 
आत्मवाद के विपरीत था । आत्मवाद के अनुसार क्षण-क्षण परिवतनशील इस स्थूल 
जगत्‌ की तह मे एक सृष्ष्म तत्व है, जिसक्रा नाम आत्मा टै । इसी आत्मवाद को ब्रह्म- 
वाद कहा गया है ओर वेदान्त मे ब्रह्य का स्वरूप सत्‌, चित्‌ तथा आनन्द बताया गया 
है । इस ब्रह्मवाद तथा आत्मवाद के विरोध मे बुद्ध तथा बौद्ध विचारकों ने अनित्यता- 
वार एवं क्षणिकवाद की प्रतिष्ठा कर वेदान्त के सत्‌, चित्‌, आनन्द को क्रमशः 
अनित्य, दुःख ओौर अनात्म कहकर अमान्य घोषित किया । वेदांत का सत्‌ अर्थात्‌ नित्य 
को अनित्य, चित्‌ अर्थात्‌ आत्मा को अनात्म ओर आनन्द अर्थात्‌ सुख को दुःख कहकर 
बुद्ध ने एक नयी विचारधारा को जन्म दिया । 


जनित्यतावाद 


महापरिनिर्वाणमरल' मे लिखा टै, “जो नित्य तथा स्थाथी जान पडता है, वह्‌ 
भौ नश्वर है; जो महान्‌ दिखायी देता दै उनका भी पतन दै; जहाँ संयोग है वहाँ 
वियोग भी है; गौर जहां जन्म दै वहां मृत्युः भी है ।'” संयुक्तनिकाय' में प्रत्येक वस्तु 
के दो पक्ष वताये गये हैँ । प्रत्येक वस्तु है' एक पक्ष यह टै ओर प्रत्येक वस्तु नहीं है" 
यह्‌ दूसरा पक्ष दै । ये दानों पक्ष एकान्तिक हैँ। बुद्ध ने उन दोनों के बीच का मार्ग 
ग्रहण किया है । उनका कहना है कि जीवन संभूति दै, भावरूप है । दुनिया की सभी 
वस्तुए अनित्य धर्मो के संघात पर टिकीदहैँ। अतः वे अनित्य ह| उनमें उत्पादे 
स्थिति है मौर निरोध है । यही बुद्ध का अनित्य सिद्धान्त है । 


केणिकवाद 


वद्ध ने जिसको अनित्यवाद के नाम से कहा था, बुद्ध के अनुयायियों ने उसको 
'क्षणिकवाद' नाम दिया । क्षणिकवाद के अनुसार जिसकी उत्पत्ति है उसका अवश्य 
ही विनाश होता है । क्षणिकवाद प्रत्येक वस्तु को अनित्य तो मानता दै, किन्तु वह्‌ 
इससे भौ वद्कर प्रत्येक वस्तु की सत्ता को क्षणभंगर मानता है 1. 

इनको पुष्टि में बौद्ध विचारकों ने अनेक तकं दिये हैँ । उनका कहना है कि 
जो वस्तु खरगोश के सींग की भांति सर्वथा असत्‌ है उषसे उत्पत्ति ओर विकाश की क्रिया 
का कई संव॑ध नहीं । इसलिए जो वस्तु कार्य उत्पन्न नहीं कर सकती वह॒ असत्‌ है 
मौर जो वस्तु कायं उत्पन्न नहीं कर सकती उसका कोई अस्तित्व नहीं है । एक वस्तु 


-बौद्ध दशन १७१ 


मे एक समय एक ही कार्य हो सकता दै, दूसरे क्षण दूसरा कार्य 1 एक वीज एक क्षण 
में एक ही क्रिया उत्पन्न करता है 1 एक क्षण वह पौधे को जन्म देता है तो दूसरे क्षण 
वह्‌ थोड़ा बढ़ जाता । दूसरे क्षण के आने पर उसका पहला क्षण समाप्त हो जाता 
द । इसका यह आशय हुआ कि विकास कीज्रियामें कोई भीदोक्षणएक दही नहीं 
र । इस दृष्टि से कोई भी मनुष्य किन्टींदोक्षणोंमे एक जैसा नहीं रहता है 1 यही 
सणिकवाद का सिद्धान्त दै । 

दिङ्‌. नाग आदि वौद्धो ने वस्तु कौ क्षणिकता को ताकिक भूमि पर ले जाकर 
यह्‌ सिद्ध क्रिया कि वस्तु कौ स्थिति क्षणिक है 1 वह्‌ उत्पन्न हुई, यही उसका विनाश 
है । उत्पत्ति ओर विनाण का फल एक ही है (अर्थेत्पिन्नः विनष्ट: इत्येककालः 1 उत्पत्ति- 
विनाशौ एककालो) । इस टष्टि से संसार की प्रत्येक वस्तु जन्मकेसाथही मृत्यु को 
भौ बाधे रहती टै । इसलिए प्रिय के प्रति आसक्ति ओर अप्रिय के प्रति विरागये 
सभी बातें क्षणिक हैँ 1 किन्तु इसक्रा यह अर्थ नहीं है क्रि क्षणिक होने के भय से जीवन 
की सभी दिशाओं को सूना समञ्लकर मनुष्य अकर्मण्य हो जाय; बल्कि जीवन के प्रति 
अधिक सक्रिय ओौर निष्ठावानु बनकर वह्‌ आने वाले क्षण को अपनी रुचि के अनुसार 
उन्नत बनाने की चेष्टा करे । | 


क्षणिकवाद की आलोचना 


बौद्धो के क्षणिकवाद का जैनों ओर बेदान्तियोंने प्रवल खण्डन कियादै। 
जैनाचायं हेमचन्द्र ने क्षणिकवाद के विरु पांच तकं उपस्थित क्यि हैँ! वेदै; 
१. कृत प्रणाशा, २. कृत कर्मभोग, ३. भवभंग, ४. मोक्षभंग ओर ५. स्मृतिभग 
१. कृत श्रणाशा : कृत प्रणाशा का अर्थ कर्मका सर्वथा लोप । यदि प्रत्येक 
व्यक्ति प्रत्येक क्षण बदलता रहता टै तो जिसक्षण में जिस व्यक्तिने जो कर्म किया 
है, सरे क्षण, दूसरा व्यक्ति हो जाने के कारण वही उस कर्मकाफल कैसे प्राप्त कर 
सकतारै? इस टष्टिसेतो कर्म करने वाला ओर कर्मफल का उपभोक्ता, कोई भी 
न होगा । | 
२. कताकर्मभोग : यदि आत्मा क्षण-क्षण परिवर्तनशील दै तो किये गये कर्मो 


-के फलोपभोग भी परिवतित होते रहैगे ओर इस प्रकार कर्मभोग की कोई स्थितिन 
रह जायगी । 


३. भवभंग : यदि आत्मा क्षण-क्षण परिवतनशील है तो तृष्णाओं के कारण 
अज्ञान नष्ट न होगा जौर इसलिए जीव सतत इस “भवचक्र' मे घूमता रहेगा । 

9. मोक्षभंग : क्षणिकवाद के अनुसार कर्म, व्यक्ति, आत्मा आदि जब क्षणिक 
ईतोदुःख भी क्षणिक है 1 अतः उससे ्ुटकारा पाने का प्रयत्न भी व्यर्थटै। इस 
दृष्टि से बुद्ध के चार आर्य सत्य निष्प्रयोजन सिद्ध होते हैँ ओर निर्वाण का सिद्धान्त 
ओ व्यर्थं सिद्ध होता है । | 


५. स्मतिभग : जब कि मनुष्य क्षण-क्षण परिवर्तनशील है तो उसके विगत 
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अनुभवो की स्मृति भी क्षणिक होने से क्षणक साथ ही विलुप्त हो जाती है । इसलिए 
मन की स्मृति आदि क्रियाओं का कोई प्रयोजन नहीं रह जाता । 


शङ्ुःराचायं 
१. ज्ञान का अभाव : जब कि आत्मा, मन आदि परिवतनशील हतवः 
्रवत्तियां भी जिनमे ज्ञान संचित रहता दै, परिवर्तनशील होने के कारण, मनुष्य में 
जान का स्थायित्व नहीं बना रह सकता । प्रत्यक्ष वस्तु का ज्ञान इच््रियोसे होता हं। 
रन्यो द्वारा प्राप्त वह्‌ ज्ञान मन ग्रहण करताटहै ओर मन केद्वारा वह्‌ जात्मा तक 
पहुंचता टै । आत्मा उस ज्ञान को संचित रखता दै । किन्तु जब इन्द्रिय, मन ओौर 
आत्मा सभी क्षणिक हैँ तो ज्ञान के इस तारतम्य को कैसे बनाये रखा जा सकता ह 
२. कार्यकारण का अभाव : इसी प्रकार क्षणिकवाद के -अनुसार जब एक 
कारण की स्थिति एक ही क्षण टै तो उससे कार्य कः उत्पत्ति केसे सम्भव हो सकती 
ह \ रेस स्थिति मे कार्य कौ उत्पत्ति शून्य स मानी जान लगेगी ओौर “विना कारण कै 
कर्म की उत्पत्ति" का नया सिद्धान्त स्थापित हो जायगा । इसलिए यदि कारण से कायं 
न्दे उल्ल मती जी अर ज (ह सं (नाशं परं विव करि जायगा 
च्छे च्टूक्ाद का सिद्धान्त वन ही नहीं सकता है । 
इसलिए क्षणिकवाद का सिद्धान्त अनैतिक, अन्यावहारिक ओौर अवैज्ञानिक द। 
अनात्मवाद ओौर पुनर्जन्म 
अनात्मवाद ४८ 
बुद्ध के दशन मे जिस प्रतीत्यसमूत्पाद ओर आर्य सत्यो का निरूपण किया गया 
दै उसका आधार टं दुःख, अनात्म॒ ओर अनित्य । बुद्ध के मतानुसार इस दृश्यमान 
जगत्‌ की सभी वस्तुएं विनाशशील (अनित्य) हैँ । उनमें एक क्षण के लिए भी स्थिरता 
नहीं है । इसके अतिरिक्त उनका कहना है कि जीव के भीतर कोई भी वस्तु नहीं टै, 
जिसको हम भात्मा कह सकं । रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार ओर विज्ञान--इन पाचों 
का संघात हमारा जीवन (शरीर) है । | 
बुद्ध के मतानुसार ईप, वेदना, संस्कार, संज्ञा जौर विज्ञान, जगत्‌ कीये 
सारस्वरूप श्रेष्ठ वस्तुएं अनित्य हैँ । अनित्य होने के कारणवे दुःखप्रद हैँ । यदिवे 
दुःखप्रदं तो उनके सम्बन्ध मे यह सोचना भी कि 'यहमेराहै", “यहम ह' तथा 
“यह मेरी आत्मा है' सर्वथा अनुचित है । ज्ञान हो जाने पर सभी वस्तुओं के वास्तविक 
अस्तित्व भौर स्थिति का पता चलता है। | 
रूप, वेदना, संज्ञा संस्कार ओर विज्ञान को आत्मा समज्षना भूल है, क्योकि 
एक तो वे रोग तथा बाधाओं से ग्रस्त हैँ ओर दूसरे मेँ क्षणिक हैँ । इनको आत्मा नहीं 
कहा जा सकता, वरनू दुःख कहा जा सकता है । जब ये वस्तुएं आत्मा नहीं है तो इनसे 
सम्बन्ध रखना. ही उचित नहीं है । ब॒द्ध ने स्पष्टरूप से कहा है कि इनसे मनुष्य जाक्ति 
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का {जव कोई कल्याण सम्भव ही नहीं तो उनके उहापोह मे पडे को आवश्यकता 
हरीक्या? 

इनको असारता को सिद्ध करने के लिए उन्होने प्रश्नोत्तरके रूपम इस 
कार कहा : 

क्या रूप अनित्यटैया नित्य? 

अनित्य । । 

जो अनित्यदै वह्‌ मुखदैगरादुःख ? 

दुःख । 

जो चीज अनित्यदहै, दुःख हे, विपरिणामी है, क्या उसके विषयमे इस प्रकार 

के विकल्प करना ठीक है कि यह मराद, यह में, यह मेरा आत्मा है" ? 

नहीं । ॑ 

इसी प्रकार उन्हाने वेदना, संज्ञा, संस्कार ओर विज्ञान के सम्बन्धमें प्ररत 
{कय ओर उन सबको अनात्ब वताया। 

रूप, वेदना, संस्कार, संज्ञा जौर विज्ञान इन पांव स्कधोंकेमेलस बने दए 
इस शरीर का तथा इसमें रहने वाले आत्मा का वास्तविक स्वरूप क्या टे, इसका 
स्पष्टीकरण इस कथा मं किया गया है । 


पाच स्कन्धो का सघात (मेल) 


एक बार एक ग्रीक राजा, एक बौद्ध-भिक्चु के पास गया 1 उस भिक्षु का नाम 
था नागसेन । राजा ने नागसेन से पृष्ठा, "महाराज, आप कहते ह कि हमारे व्यक्तित्व 
मं कोई वस्तु एसी नहीं टै, जो स्थिर हो । फिर यह बताइये कि वह्‌ क्या दहै, जो संष 
कं सदस्यों को आज्ञा देता है, पवित जीवन व्यतीत करता है, उपासना करता टै, 
निर्वाण प्राप्त करता है ओर पाप-पुण्य काफल भोगता है ? आपको संघ का सदस्य 
नागसेन कहते हँ । यह्‌ नागसेन कौन है ? क्या सिर के बाल नागमेन टै ?' 

भिश्चु ने उत्तर दिया, एसा नहीं है \' ॑ 

राजा ने कहा, क्या ये दात, मांस तथा मस्तिष्क आदि नागसेन है ?' 

नहीं ।' भिक्षु ने कहा । | 

राजा का प्रष्न था, फिर क्या आकार, वेदनाएं अथवा संस्कार नागसेन है ?' 

नहीं ।' भिक्षु का फिर भी वही उत्तर था। 

तो क्या ये सव वस्तुं मिलाकर नागसेन कहलाती हँ ? या इनके बाहर की 
कोई वस्तु है, जौ नागसेन है ?' 

उत्तर था, नहीं ।' 

"तो फिर इसक्रा यह मतलब हुआ कि नागसेन कु नहीं है । जिसे हम अपने 
सामने देख रहे हँ जौर जिसको हम नागसेन कह रटे हैँ बह कौन है ? 

भिश्चु ने राजा कै प्रश्न का उत्तर नहीं दिया । उसने राजासे ही प्रश्न करना 
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रम्भ किया 1 कटा, "राजन्‌, क्या आप पेदल आयं? 

नहीं, रथ पर ।' राजा ने कटा । 

फिर तो आप जरूर जानत होगे किरथ क्यार । क्या यह्‌ पताकारथ दै? 
भिष्षु ने प्रणन किया । 

राजा का उत्तर था, नहीं" । 

क्याये पहियि या यह धुरी रथै? 

“नहीं 1 

फिर क्या ये रस्सियां या यह्‌ चावुक रथै? 

नही 1' 

तो, क्या इनके वाह्र कोई चीज, जो रथै?" 

नहीं | 

अव भि्यु ते समज्ञाया, तो फिर रथ कुष नहीं हैँ । जिसे हम अपने सामने 
देख रहे है, ओर रथ कट्‌ रहे रहै. यहक्यादहै?' 

इस पर राजा बोला, “इन सब के साथ होने पर दही उसे रथ कहा जातारहै, 
महात्मन्‌ ।' 

इस पर भिष्ु नागसेन ने कहा, “राजन्‌, तुम ठीक कहते हो । ये सब वस्तु 
ही मिलकर रथ हैँ । इसी प्रकार पांच स्कन्धो के संघात के अतिरिक्त मौर कुछ नहीं है ।' 

कुछ पाश्चात्य विद्वानों ने बुद्ध के इस अनात्मवाद पर आक्षेप किये हैँ । किन्तु 
उस युग मे तथा उससे पूर्वं आत्मा को जो स्थान दिया गया था वह्‌ वृद्ध के अनात्मवाद 
से भी अधिक अस्पष्ट था । बुद्ध से पहले यह कहा गया था क्रि आत्मा वन्ध्य, कूटस्थ 
तथा नगर द्वार पर खड़े स्तम्भ की तरह है । वह जड़ दै । चार महाभूतो (पृथ्वी, जल, 
तेज, वायु) से उसक्रा निर्माण हुआ है । उसके माँ बाप दहै । शरीरके बाद उसका 
विनाश हो जाता है । मृत्यु के बाद वहु रहता ही नहीं । यह जो आत्मा को अनुभव 
होता है ओर जहा-जहाँ वह॒ अपने भले-वुरे कर्मो के विधान को अनुभव करता है, वहां 
वहं शाश्वत ह, नित्य है, भपरिवर्तनशील है ओर अनन्तकाल तक वैसा ही बना रहेगा । 

बुद्ध ने आत्मा से सम्बन्धित इन परम्परागतं तथा सामाजिक सिद्धान्तो पर 
विचार करके यह्‌ निष्कषं निकाला कि शरीरान्त के बाद आत्मा का नाश (विच्छेद) 
हो जाता है । बुद्ध ने उक्त वादों से बचकर नैरात्म्यवाद' को अपनाया । 

बुद्ध को मान्यता है कि इस क्षणभगुर संसारमें निर्वाण को छोडकर सभी 
वस्तुएं विनाशशील तथा परिवर्तनशील दै । हमारी यह काया ही जब क्षणिक हैतो 
आत्मा जेसी स्थिर वस्तु उसमे रह ही कैसेः सकती है ? 

जन्म-मरण का प्रष्न लेकर जव किसीने बुद्ध से प्रष्न किया तो अपने उष 
जिज्ञासु को बुद्ध ने समज्ञाया, शरीर ही आत्मा है, एेसा मानना एक अन्त है, ओर 
शरीर से भिन्न आत्मा है, एेसा मानना दूसरा अन्त है । म इन. दोनो को छोडकर 
मध्यम मार्गं का उपदेश देता हं । ॐ 
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#ै 


अविद्या से संस्कार, संस्कार से विज्ञान, विज्ञान से नामरूप, नामरूप से छह 
आयतन, छह आयतनो से स्पर्श, स्पर्शं से वेदना, वेदना से तृष्णा, तृष्णा से उपादान 


उपादान से भव, भव से जाति जौर जाति (जन्म) से जरा-मरण, यही इसका रहस्य 
टै ओर, यही प्रतीत्यसमुत्पाद है । 


भगवान्‌ बुद्ध को केवल शरीरात्मवाद ही अमान्य है, बल्कि सर्वान्तर्यामी, 
नित्य, ध्रव, शाश्वत, एेसा अनात्मवाद भी उन अमान्य है। उनके मतसेनतो 
आत्मा, शरीर से अत्यन्त भिन्न ही है ओर न आत्मा, शरीर-अभिन्न ही । 
बुद्ध ने उच्छेदवाद ओर शाश्वतवाद कौ अतिवादता को त्याग.कर बीच क! 
माग अपनते हए यह सिद्ध किया है कि संसार में दुःख, सुख, कर्म, जन्म, मरण, बंध 
मोक्ष आदि सब है; किन्तु इन सवका कोई स्थिर आधार आत्मा नहीं है । ये अव- 
स्थाएं एक नयी अवस्था को पैदा कर फिरनष्टहोजातीर्है) पूर्वकान तो सर्वथा 
होताद्‌ ओर न वह नित्यहीटहै। पूर्वं की सारी शक्ति उत्तर मेँ हस्तान्तरित 
हो जाती हं; या यों कहना चाहिए कि पूर्वं का उत्तर मे अस्तित्व हो जाता दै । 
पुनजन्म ~ ११५८०५८८. < ‡ €^ सु ६ (५५. ८4“ 
अनात्मृवाद को मानते हुए भौ बौद्ध विचारकों के मत से पृनर्जन्म का सिद्धांत 
वास्तविक टै । पूनजंन्म का सिद्धांत जानने के लिए “अहं वस्तु का जान लेना आव- 
श्यक है, जिसका उचित समाधान प्रतीत्यसमुत्पाद ओर कर्मवादके प्रसंगमेंकियाजा 


चका टै । पुनजन्म का सिद्धान्त वस्तुतः भवचक्र पर आधारित है । उत्पत्ति-प्रक्रिया 
ही भवचक्र टै । 


बुद्ध ने जरा-मरण के रहस्यको समञ्ञ कर चार आर्य ॒सत्योंको खोज 
निकाला । इस भवचक्र में उन्होने दुःख का हेतु श्रतीत्यसमुत्पाद' के द्वारा स्पष्ट 
किया । प्रतीत्य अर्थात्‌ कार्य के प्रति कारणों के इकट्ठा होने पर ओर समुत्पाद 
अर्थात्‌ उत्पत्ति । इसका यह आशय है कि एसे कारण कौन-कौन से हैँ, जिनके होने 
पर जरा-मरण रूप दुःख उत्पन्न होतादहे। बुद्ध ने उसके बारह कारण गिनाये : 
१. अविद्या, २. संस्कार, ३. विज्ञान, ४. नामरूप, ५. षडायतन, ६. स्पर्श, ७. वेदना 


८. तृष्णा, २. उपादान, १०. भव, ११. जाति ओर १२. जरा-मरण । इसको 
भवचक्र' कहा गया है । 


नद्ध काकथनरहै कि जीव का इसम भी पहले भी कोई जन्म अवश्यथा 
जिसके कारण मनुष्य अनादि काल से अज्ञान (अविद्या) के अन्धकार में पड़ा हुआ है । 
ये जन्मान्तर के बुरे कर्मही संस्कार' हैँ । उन कर्मो को भोगने के लिए मनुष्य इस 
जन्म >. जाया, इसका रहस्य “विज्ञान' बताता है । जन्म धारण करने के बाद मनुष्य 
को 'नामरूप' अर्थात्‌ भौतिक ओर मानसिक स्वरूप मिले । उसके बाद उसमे छह 
इन्द्रियां का समावेश हज ओर उसको “षडायतन ' कहा गया । इन्द्रियों के प्राप्त हो 
जान पर्‌ जोव में बाह्य-जगत्‌ के स्पर्श" का आधान हुआ, जिसके फलस्वरूप उसको 
वदना का अनुभव हुआ । इच्द्रिय तथा विषयों का संयोग होने के बाद उसमें तृष्णा 
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का आधान हज, जिससे उसको सुखप्रद वस्तुओं के प्रति रुचि हुई । इसी को “उपा- 
दान" (ग्रहण करना) या आसक्ति कहा जाता है । इस प्रकार वह “भव (संसार) के 
अच्छे. वुरे कार्यो को ओर प्रवृत्त हुभा। इन कर्मो के परिणामस्वरूप उसको दूरे 

"जन्म" (जाति) मे लिप्त होना पडा जिसका परिणाम मृत्यु, अर्थात्‌ (जरा-मरण' टै । 

इस हृष्टि से पुनजंन्म का सम्बन्ध, भूत, वतंमान ओर भविष्य, तीनों कालों 
से है । यह भवचक्र मनोवैज्ञानिक टै; किन्तु बुद्ध का कहना है कि मनुष्य या जोव तब 
तक इस भवचक्र मे घूमता रहता है, जव तक उसका वह्‌ अज्ञान नष्टन हो जाय, जो 
तृष्णा का कारण है) | 

तथागत के भवचक्र का स्वरूप इस रूपमे समज्ञा जा सकता 


१. अविद्या 
२. संस्कार 


| भूत जीवन 
विज्ञान 
नामरूप 
, षडायतन 


„+< 0८ ~<“ 


स्पश 
वेदना 
. तृष्णा 
८. उपादान 

१९०. भवत्‌ 

५११. जाति 

१२. जरा-मरण 

जन्म-मरण का रहस्य लेकर किसी ने जब बुद्ध से प्रष्न करिया तो अपने उसं 

जिज्ञासु को तथागत ने समन्ञाया, शरीर ही अत्मा है, एकरा मानना एक अन्त है ओर 
आत्मा, शरीर से भिन्न है, यह मानना दूसरा अन्त है । 


क्मवाद 


प्रतीत्यसमूत्पाद के प्रसंगमे कहाजा चरका है कि मनुष्य का वर्तमान जीवन, 
उसकी पूर्ववर्ती अवस्थाकाही परिणामदहै। कर्मव्रदभी यदी वताता ह । एक बार 
एक शिष्य का किर फट गया । वह्‌ तथागत के पास गया । तथागत ने उससे कहा 
हे अर्हत, इसे एेसा ही सहन करो । तुम अपने उन कर्मो का फल भ्रुगत रहेहो 
जिनके कारण तुम्हं दीर्घकाल तक नरकं जैसा कष्ट सहन करना पडता ।' इस उक्ति 
के अनुसार बुद्ध ने कर्मो को भवितव्यता को बड़ा बलवान बताया । 

बौद्ध दशंन के अनुसार जीव का वतंमान जीवन, उसके पूर्ववर्ती जीवन के 
कर्माका परिणाम है ओौर उसके वतमान जीवन के कर्म उसके भावी जीवन का फल 
निर्धारित करते हँ । यह कर्मफल जीवन के चरित्र के अनुसार मिलता है 1 जैसा कर्म 
जो करेगा वैसा ही उसको फल मिलेगा । किन्तु यह नहीं समकूना चाहिए किं जीव 
कर्मो के अधीन है, बल्कि कर्म उसके अधीन है। वह कर्मो से नदीं बंधा है । उसके 


वतमान जाव 


4) ८ „८ 


। 
1 
। भविष्य जीवन 
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चतंमान चरित पर निर्भर है कि वह्‌ अपना भविष्य पापमय वनाये या पुण्यमय । यदि 
मनुष्य कर्मो से बंधा माना जाय तो अकर्मण्यता फैल जायगी । कर्मो का करने के लिए 
व्यक्ति धामिक-जोवन विताताहै। दु्खोंसेष्ठुटकारा पाने के लिए वह्‌ अच्छे कर्म 
करता है । भवचक्र के अनुसार कारण-कार्य, कर्म-कर्मफल की श्य्भुला अहूट रूप से 
बनी रहतौ है । जन्म ओर मरण उसी के फल दै । किन्तु इस भवचक्र से, आध्यात्मिक 
जोवन विताते हुए पूर्व-कर्मो का नाश ओर पर-कर्मो का संचयन करके मुक्ति पायी 
जा सकती है । जन्म-मरण का आत्यन्तिक अभाव ही ^निर्वाण' है । निर्वाण, ज्ञान की 
अन्तिम अवस्था है। उसमे पूर्व कर्मों को श्यृह्भुला अज्ञान ओर वासनां का कारण 
दै । निर्वाण के वाद यह्‌ श्यृह्ुला हट जातौ है । 

बुद्ध के अनुसार तब पुनर्जन्म नदीं होता 1 निर्वाण प्राप्िके वराद कर्म ओर 
बिज्ञान, दोनों नष्ट हो जाते हैँ । 
| कमंवाद ओर अनात्मवाद 

कर्मवाद ओर प्रतीत्यसमृत्पाद के सिद्धान्त मे बताया गया है कि नया जन्म 
पिछले कर्मो का फल है । किन्तु यदि आत्मा, जो कि जन्मान्तर में व्यक्ति के कर्मोका 
संचय ल जाता है, जब अनित्य है तो फिर जन्मान्तर ओर कर्म का सिद्धान्त कैसे बन 
सकता है ? बौद्ध दशन का क्षणिकवाद तो आत्मा को क्षणिक ओर कर्मान्तर , जन्मान्तर 
का सिद्धान्त ही समाप्त कर देता है । यदि क्षण-क्षण अलग-अलग आत्माओं की स्थिति 
भो मान ली जाय तो एक आत्मा में संचित कर्म॒दूसरे आत्मा मे कित प्रकार प्रवेण 
कर सक्ते है ? ॑ 
इसके उत्तर मे बौद्ध विचारकोंका कथनरहै कि यद्यपि आत्मा अनित्य तः 
क्षणिक है, फिर भ। वह अपने द्वारा संचित संस्कारों को अगले आत्मा में पहुंचा देता 
है । उन्होने दोपक कोलौ का उदाहरणदेते हृए कहा है कि जिस प्रकार दीपक की 
लौ मे अटुट सम्बन्ध होते हुए भो वैसा हौ दिखाई देता है; अर्थात्‌ बिना व्यक्तिक्रम के 
एक लौ दूसरी लौ को ग्रहृण कर लेती है, उसी प्रकार एक आत्मा दुसरी आत्मा के 
संचित संस्कारों को ग्रहण कर लेता है; ओर इस तरह कर्मवाद तथा अनात्मवाद का 
समन्वय हो जाता है। 

विज्ञानवाद ओर ब्रह्मवाद 

बौद्ध दशंन का सिद्धान्त “विज्ञानवाद के नाम से ओर शकर के अद्रत वेदान्त 
का सिद्धान्त ब्रह्मवाद" के नाम से प्रसिद्ध है । इन दोनों सिद्धान्तो मे कहां तक एकता 
ओर कर्हां तक अनेकता है, यहु जान लेना आवश्यक है । 

बौद्धो के चार दार्शनिक ओर धामिक संप्रदाय हुए : माध्यमिक, योगाचार, 
सौतान्तिक ओौर वैभाषिक । इनमे सौततान्तिक ओर वैभाषिक मत वाले बौद्ध विद्धान्‌ 
घट, पट आदि बाह्य पदार्थो का अस्तित्व मानते हैँ । उनमें अन्तर यहीदटै कि वैभा 


पिक जहां वाह्य अर्थो को प्रत्यक्षसिद्ध मानते है, वहा सौलान्तिक अर्थो को प्रत्यक्ष न 
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मानकर अनुमानसिद्ध मानते है । शेष दोनों संप्रदाय वाह्य अर्थो को नहीं मानते । 
माध्यमिक मतत "शून्यवाद" को भौर योगाचार “विज्ञानवाद' को मानता है । 

विज्ञानवाद के अनुसार ज्ञान ही एकमात्र सत्ता है, अर्थो का कोई अस्तित्व 
नहीं दै । ये घट-पटादि पदार्थ स्वप्न मे देखी गयी वस्तुओं के समान केवल कल्पित 
ओर श्रमयुक्त हैँ ! ज्ञान के द्वारा हम व्यावहारिक जगत्‌ के स्वप्नाविष्ट ओर दष्टि- 
गोचर, दोनों प्रकार के पदार्थो का बोध कर सकते हँ । ज्ञान के अतिरिक्तं अर्थोका 
कोई अस्तित्व नटीं है । यह समस्त दृण्यमान जगत्‌ स्वप्नवत्‌, कल्पित ओर मिथ्या दै) 

णंकर कै ब्रह्मवाद के अनुसार इस परिवतंनणील जगत्‌ का यथार्थं तततव ब्रह्य 
है । यह जगत्‌ स्वतः कल्पित ओौर श्रममात् है । शकर के अनुसार यह्‌ जगत्‌ ब्रह्म का 
विवर्तं ट 1 विवतं अर्थात्‌ “अतात्विक अन्यथा प्रतीति'; जैसे रज्जु मे सपं की प्रतीति । 

णंकर का यह सिद्धान्त ओर उनसे पूर्वं भी गौड़पाद तथा (माण्डुक्य उपनिषद्‌ 
की कारिकाओं मे जगत तथा ब्रह्य का यही टष्टिकोण विवेचितदै। शंकर का यह्‌ 
जगद्‌-विषयक अभिमत विज्ञानवादी वौद्धों के मतानुसार स्वप्नाविष्ट तथा परिकल्पित 
वस्तुजों के समान श्रममात्र है । उसका कोई अस्तित्व नहीं दहै) इस दष्टिसेव्रौदोंके 
“विज्ञानवाद' ओर शंकर के ब्रह्मवाद' में पर्याप्त समानता टे, यद्यपि दोनों सिद्धान्त 
एक ही नहीं ट । उनमें कुठ अन्तर भी टै । बौद्धो के विज्ञानवाद के अनुसार सव कुछ 
क्षणिक दै; किन्तु शंकर के मतानुसार ब्रह्म नित्य है । दोनों सिद्धान्तो मे समानता इस 
बातमेंहै कि वौद्ध "विज्ञान" के अतिरिक्त ओौर गकर "्रह्य' के अतिरिक्त किसीभी 
पदार्थ की सत्ता ` स्वीकार नहीं करते । इन दोनों के समान दष्टिकोणों को लेकर 
विज्ञान शिष्ु ने पद्यपूराण' का एक श्लोक अपने 'सांख्य प्रवचनभाष्य' मं उद्धत कर्‌ 
शंकर को प्रच्छन्न बौद्ध कटाटै। श्लोक ट: † 

मायावादमसच्छास्ं प्रच्छन्नं बोद्धमेव च । 
मय्येव कथितं देवि कलो ब्राह्मणरूपिणा ॥ 

विज्ञानवाद का ज्ञान" ही ब्रह्मवाद का ब्रह्म" टै। यही इन दानों सिद्धान्ते 

का निर्ष्केषं ह्‌ । | 
निर्वाण 

वुद्ध कौ दृष्टि से निर्वाण कहते हँ वञ्च जाने को । विच्छिन्न प्रवाह्‌केल्मसे 
उत्पन्न नामरूप तृष्णा के वशीभूत होकर जो एक जीवन-प्रवाह का क्प धारण कर 
सतत गतिशील है, इसी गति या प्रवाह का सर्वथा विच्छेद हो जाना ही निर्वाण" है । 
दीपक मे डाले गये तेल के समाप्त हो जाने पर जैसे दीपक वुक्च जाता दै उसी प्रकार 
काम, भोग, पुनर्जन्म ओर आत्मा के नित्यत्व आदि आच्रवों कैक्षीण हो जाने पर 
आवागमन नष्ट हो जातादहै। बुद्ध ने उस अवल्था को निर्वाण की अवस्था कही रहै, 
जहां तृष्णा नष्ट हो गयी है ओर भोगादि आस्रवो का कोई अस्तित्वे नहीं रह गया है । 
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किन्तु निर्वाण, अर्थात्‌ जीव के मर जाने के वाद क्याहोता टै, इसको बुद्ध नै 
इस आशय से कट्ना छोड दियादैकिजो व्यक्ति अनात्मवाद को जान लेता है उसके 
लिए “निर्वाण' की उक्त अवस्था का जानना शेष नहीं रह जातारै। इस सम्बन्धमें 
अधिक कहना उन्होने वैसे ही समज्ञा जैसे क्रि अज्ञानी ब्रालकों के सामने गढ बातों की 
व्याख्या करके उन्हे चौका दिया जाय । इसको उन्होने “अव्याकृत (जकथनीय) के 
अन्तगंत माना टै । वृद्ध ने लोक, अनित्य, जीव, शरीर, पुनजंन्म ओर निर्वाण ` मुक्ति) 
के सम्बन्ध मे कहा है कि उन्हं बताने की आवश्यकता ही नदीं है । उन्हान कटाह क्रि 
मे इन दस अनव्याकृतों (अकथनीयों) के सम्बन्ध में कुछ कहना इसलिए उपयुक्त नहीं 
समस्ता किन ता. व ब्रह्मचर्य के लिए उपयोगी हैँ, न वैराग्य, न शान्ति, न निर्वपण 
के लिए दही) 

निर्वाण का आशय जीवन की समाप्ति नहीं; बल्कि जावन की अनन्त शांति 
की अवस्था ह । नि्राण का आशय है मृत्यु के बाद सर्वथा अस्तित्वरहित हो जाना । 
निवण से जो “वुङ्न का अर्थं लिया जाता है उसका आशय जीवन का “अन्तः न 
होकर लोभ, धृणा, हिसा आदि प्रवृत्तियों के चुञ्ञ जाने से है । जव वासनां बुज्ञे जाती 
हतो भूत भीवन, भावी जीवन ओर वर्तमान जीवनके जो द्वादश भवचक्र ह उनकी 
आत्यन्तिक निवृत्ति हो जाती है! जीवन के इन आत्रवों (नशा) काटठ्डा पड जाना 
ही जीवन का निर्वाण टै) इसलिए निर्वाण को “सितिभाव की अवस्था" कहा गया है! 
जीवन की वह्‌ पविता, शांति, शिवत्व ओर प्रज्ञा की अवस्था है । 

` राग, द्वेष, घुणा, कर्म आदि बंधन के बीजै । इन्दीं से पूर्वजन्म का चक्र 

चलता दै । किन्तु बीजका निरोध कर देने मे वहु पल्लवित तथा अंकुरित नहीं होने 
पाता 1 जैसे भूंजे हुए बीज को धरतीमे वोदनेस वह्‌ उण नहीं पाता उसी प्रकार 
कर्म-बन्धनों के बीज निर्ध हो जाने पर वे फिर नहीं फलते । 

निर्वाण वस्तुतः निःश्रेयस, मुक्ति, अमृत, परमानन्द जर परम शांति की 
अवस्था दै । वह्‌ वर्णनातीत दै । वह तक ओर प्रमाणसे रहित अलौकिकावस्था द । 
उस अवस्था तक परहुचने के लिए बौद्ध दशन में आठ मागं (अष्टांग) बताये गए हैँ । 

बौद्धो के प्रसिद्ध ग्रन्थ धम्मपद' में कहा गया टै कि स्वास्थ्य की प्राप्ति बड़ा 
लाभ दै, संतोष ही सवसे बड़ा धन है, विश्वास हो सवसं बडा सम्बन्ध जर वन 
ही परम मुख दै" : 
आरोग्या परमा लाभा संतुष्ठि परमं धनम्‌ । 
विस्साम परमा जाति नित्वाणं परमं सुखम्‌ ।। 


नै 


न्याय दशन 
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नामकरण 


न्याय दर्शन की सत्ता बहुत प्राचीन है । न्याय दर्शन तकंवादी दशंन है, 
तर्वशास्त्र का अस्तित्व बौद्धो से पहले का है । उपनिषद्‌, “रामायणः, (महाभारत, 
“मनुस्मृति, “गौतमधर्मसूत', “अथ॑शास्त' ओर “याज्ञवल्क्यस्मृति' आदि ग्रन्थों मे तकं- 
शास्र को हेतुविद्या, तर्कविद्या, तर्कशास्त्र, वादविद्या, न्यायविद्या, न्यायशास्त ओर 
प्रमाणशास्तर आदि अनेक नामों से कहा गया दै । न्याय का प्राचीन नाम “आन्वीक्षकी 
भी थां । “अन्वीक्षा का अर्थं है प्रत्यक्ष तथा आगम के द्वारा उपलब्ध ज्ञान या प्रत्यक्ष 
तथा शब्द के द्वारा उपलब्ध विषय का अनु = पश्चात्‌, ईक्षण = अवलोकन करना । अतः 
तर्कं के द्वारा किसी विषय का अनुसंधान करना ही “आन्वीक्षको' है । कौटिल्य के 
“अर्थणास्ल' मे अन्वीक्षकी की गणना चार विदयाओंमेको गयौरहै ओर उसको सब 
विद्याओं का प्रदीप, तथा सव कर्माका उपाय ओर सव धर्मों का आशय कहा गया 
है । (महाभारतः में महषि नारद को पंचावयवयुक्तं वाक्य के गुणदोषों का जानने 
वाला कहा गया है “पन्चावयवयुक्तस्य वाक्यस् गुणदोषविद' । 'महाभारत' के इस 
प्रसंग की व्याख्या श्री सतीशचन्द्र विद्याभूषण के ग्रन्थ (हिस्टी ओंफ इंडियन लंजिक, 
१० १७) मे बड़े विस्तारसे की गयी है। 


^न्याय', शन्द का अर्थ है “जिसके द्वारी किसी प्रतिपाद्य विपरयकी सिद्धको 
जा सके या जिसके द्वारा किसी निष्चित सिद्धान्त षर पहुंचा जा सके" (नोयते प्राप्यते 
विवक्षितार्थसिद्धिरनेन इति न्यायः) । इस विवक्षितार्थं की सिद्धि पंचावयव वाक्यों से 
होती है । इसीलिए पचावयव वाक्यों कां अपर नाम न्याय या न्याय-प्रयोगभीदहै 
(पच्वावयवोपेतवाक्यात्मको न्यायः) । ये पंचावयव वाक्य हैँ : प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, 


उपनय ओौर निगमन । इसके द्वारा प्रतिपाद्य विषय या विवक्षितार्थं की सिद्धि का 
तरीका इस प्रकारै: 


१. पर्वत पर अग्निरहै | . प्रतिज्ञा ` 
२. क्योकि वहां धुं है | हेतु 
३. जहाँ धुओं रहता है, व्हा जाग भी रहती है; जैसे रसोईघर उदाहरण्ण 
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४. पर्वत पर भी धुजंहे | उपनय 
५. इसलिए पर्वत पर अग्निर निगमन 


इस उदाहरण में प्रतिपाद्य विषय है “पर्वत पर अग्निका होना' । वह साध्य 
है 1 उसी की सिद्धि उक्त पंचावयव वाक्योंसेकी गयी है। 


न्याय दशंन के आचाय ओर उनकी कृतियां 


भारतीय दर्शनों की परम्परा में न्याय दर्शन का क्षे बहुत विस्तृत ओर उसकी 
ख्याति अधिक है । लगभग विक्रमी पूर्व से लेकर आज तक अवाधरूप से उसका 
अध्ययन-अध्यापन, निर्माण ओर मनन-अनुसंधान होता आ रहा है । इस पर भौ न्याय 
दर्शन का एक बडा भाग अब तक अप्रकाशित ही है । न्याय सूत्रों कौ ठीक रचनातिथि 
के सम्बन्ध में बहुत विवाद है; किन्तु अधिक विद्रानों\का मत है कि उनका निर्माण 
लगभग ४००-५०० ईण्मेहोचरकाथा। 

न्याय दर्शन की समृद्धिम गप्तयुगका बड़ा योगरहाहै। इस युगम न्याय 
सूतो पर बृहद्‌ भाष्यों ओर वातिक ग्रन्थों का निर्माण हुआ । इस युगमेंही न्याय 
सूतो की दुरूहता को भाष्यकारो ने सुगम बनाया ओर इससे न्याय दर्शन की लोक- 
प्रियता बदी । 


न्याय दशंन को दो शाखा 


न्याय दशन का समस्त साहित्यदो भागोंमें विभक्त टै: पदार्थं मीमांसा 
 (कैटेगोरिस्ट) ओर प्रमाण मीमांसा (एप्ल्टिमोलांजी) । न्याय की पदार्थं मीमांसा 
शाखा के प्रवर्तक महषि गौतम हृए, जिनके ^न्यायसूल' में प्रमाण, प्रमेय, संशय, 
प्रयोजन, दृष्टान्त, सिद्धान्त, अवयव, तकं, निर्णय, वाद, जल्प, वितण्डा, हेत्वाभास, 
छल, जाति ओर निग्रहस्थान, इन सोलह पदार्थो का विवेचन है| 

परमाण मीमांसा का प्रवर्तन मिथिलाके प्रसिद्ध नैयायिक गगेश उपाध्याय 
(१२बीं शताब्दी) ने ^तत्त्वचिन्तामणि' ग्रन्थ को लिखकर किया । इसमें प्रत्यक्ष, 
अनुमान, उपमान भौर शब्द, इन चार प्रमाणो का गम्भीर विवेचन किया गया ह । 

पदार्थ मीमांसा ओर प्रमाण मीमांसा को क्रमशः प्राचीन न्याय' ओर "नव्य 
न्याय' कहते है । 

प्राचीन न्याय का मुख्य लक्ष्य था मुक्ति कौ उपलन्धि किन्तु नव्य न्यायमं 
एकमात तकं को प्रमुखता दी गयी । प्राचीन न्याय के षोडश पदार्थो मे भी यद्यपि तकं 
के लिए स्थान था; किन्तु उसका प्रचलन नव्य न्याय में अधिक हुआ । आज नव्य न्याय 
को ही अधिक अपनाया जाता है । 

न्याय तर्कं श्रेणी का दर्शन है! उसका पदार्थ-विवेचन ओर प्रमाण-विश्लेषण 
बहुत ही वैज्ञानिक ढंग का है । उसकी विषय-विवेचन-पद्धति सूक्ष्म, दुगंम मौर नितान्त 
पारिभाषिक है। जैन-बौद्ध आचार्यो से बौद्धिक संघर्ष मे अपने पक्ष की प्रतिष्ठा करने 
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नं नयायिकों ने जिस अद्भुत पाण्डित्य का परिचय दिया उसका इतिहास हमारे 
सामने है । 


गोतम 


गौतम के नाम ओर स्थितिकाल के सम्बन्ध मे बड़ा मतभेद है । (पद्मपुराणः, 
-्कधधपुराणः, “गांधर्वतल्', “नैषधचरित ओर विश्वनाथ पंचानन को “न्यायसूतरवृत्ति' में 
महर्षि गौतम को न्याय दर्णन का रचयिता ठ्ताया गया है । उधर “न्यायभाष्य', 
^न्यायवातिक', “न्यायवात्तिक तात्पर्य टीका' ओर न्यायमंजरी' आदि ग्रन्थों में न्यायसू 
को अक्षपाद कौ कृति वताया गया है । इन दोनों नामों के विपरीत भास के प्रतिमा 
नाटक' मे न्यायशास्त्र का रचयिता मेधातिथि का उल्लेख किया गया है । इस प्रकार 
गोतम, अक्षपाद ओर मेधातिथि, ये तीन नाम न्यायशास्त्र के साथ जुडे है । 

इस सम्बन्ध मे अधक विद्वानों का यही अभिमत है कि गौतम या गोतम नाम 
सदो अलग-अलग व्यक्ति हृए : एक मेधातिथि गौतम ओर दूसरे अक्षपाद गौतम । 
इनमे मेधातिथि गोतम ही न्यायशास्त्र के आदि निर्माता हुए ओर उनके न्यायशात के 
प्रतिसंस्कर्ता अक्षपाद गौतम । कर्तभाषा' की भूमिका मे आचार्यं विश्वेश्वर ने विर्भिन्न 
इतिहासकरारों के अभिमतों का विष्लेषण करके यह्‌ निष्करषं दिया है करि “सबसे पूर्व 
गोतम (मेधातियि) के अध्यात्म प्रधान “न्यायसू की रचना हुई । उसके बाद अध्यात्म 
प्रधान उपनिषदों से अक्षपाद (गोतम) ने आन्वीक्षकी से न्यायविद्या को पृथक्‌ करने के 
लिए उसमे प्रमेय प्रधान स्वरूप के स्थान पर प्रमाण प्रधान स्वरूप देकर अक्षपाद ने 
उसका नवीन संस्करण किया; ओर वद्ध युग में उसमें कुछ प्रक्षेप जर परिवधंन होकर 
ही न्यायशास्ते को वर्तमान स्वकूप प्राप्त हो सकार!" 

मधातिथि गौतम का स्थान दरभंगा (विहार) के उत्तर-पूर्व २८ मील की दूरी 
पर एक ऊंचा टीला वताया जाता है, जिसके निकट आज भी-एक कुण्ड है, जिसको 
कि गौतम कुण्ड कटा जाता है । गौतम स्थान नामके टीले पर आज भी चैत्र नवमी 
को एक मेला लगता है । 

इसी प्रकार अक्षपाद गौतम के स्थान का नाम काटियावाड के निकट 
प्रभासपत्तन' बताया जाता है । ब्रह्याण्ड पुराणः मे लिखा हआ दहै कि अक्षपाद 
गौतम, शिव के अंशभरूत सोमशर्मा ब्राह्मण के पूत थे । वे प्रभासपत्तन के निवासी मौर 
जातुकर्णी व्यास के समकालीन थे । ॑ 

न्यायशास्त्र के आधारभूत इन दोनों आचार्यो के स्थितिकाल का ठीक -ठीक्‌ 
उल्लेख करना असम्भव है; किन्तु अब तक की खोजों के आधार पर उनका बानु- 
मानिक समय ६००-४०० ई० पूर्व में रखा जा सकता है । कदाचित्‌ मेधातिथि गोतम, 
अक्षपाद गौतम से १०० या १५० वर्षं पहले हए । 


वात्स्यायन | 
वात्स्यायन को अक्षपाद के ^न्यायसूल' का प्रामाणिक भाष्यकार माना जाता 
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दै । वात्स्यायन का भाष्य न्यायसूत्लों के अर्थोद्घाटन कौ कजी है 1 हेमचन्द्र को 
“लभिध्रानचिन्तामणि' मे उल्लिखित एक श्लोक के आधार पर कुछ विद्धानोंने 
“अर्थशास्त्र' करे निर्माता कौटिल्य ओर भाष्यकार वात्स्यायन को एक ही व्यक्ति माना 
ठे, जो उचित नहीं है । वास्स्यायत् दाक्षिणात्य (काची) थे ओर उनका एकं नाम 
पक्षिलस्वामी था, जिसका उल्लेख वाचस्पति मिश्र की ^न्यायवारतिक तात्पर्य टीका' के 
आरम्भमें किया गयादहे। 

वात्स्यायन ने अपने भाष्य में पतंजलि के 'महाभाष्य' ओर कौटिल्य कें 
'अर्थणास्त' से अनेक उदाहरण दिये हैँ । इसके अतिरिक्त उन्होने बौद्ध दाशंनिक 
आचार्यं नागार्जुन (३०० ई०) के सिद्धान्तो का भी खण्डन किया है । वात्स्यायन के 
आक्षेपो का खण्डन किया है बौद्धाचार्य दिडनाग (५०० ई०) ने 1: अतः वात्स्यायन 
का समय ४०० ई० मं निश्चित है । प्रशस्तपाद ओर वात्स्यायन लगभग एकं ही 
समय हए । 
चात्स्यायन के पुवं का विलुप्त भाष्य 

वात्स्यायन से पूर्व भी स्यायसूलो पर कोई भाष्य लिखा गया था, जिसका पता 

वात्स्यायन भाष्य के उन स्थलों से चलता है, जहाँ उन्होने एक ही सूतके दो-दो 
वैकल्पिक अर्थ कयि हँ । कुछ विद्वानों ने इस आधार पर वात्स्यायन से पहले किसी 
 भाष्यके होने का अनुमान लगाया है; किन्तु अनुमान की सिद्धि के लिए कोई सामग्री 
उपलब्ध नहीं है । . 
उद्योतकर | 

बौद्ध दिड नाग वात्स्यायन भाष्य' का पहला आलोचक था, जिसके तर्को का 
खण्डन किया उद्योतकर ने 1 उसने “वात्स्यायन भाष्य' पर ^न्यायवातिक' नामक 
टीका लिखकर उसकी प्रस्तावना मे अपने मन्तव्य को स्पष्ट करते हए कहा, “दिङ्‌ नाग 
के कृतर्को हारा फैलाये गये अज्ञान की निवृत्ति के लिये प्रस्तुत ग्रन्थ का निर्माण किया 
गया है 1" रंडल महोदय ने उद्योतकर के ^्यायवातिक' को तकंशास्लर का महत्त्वपूणं 
णवं विण्व-साहित्य की ख्याति का ग्रन्थ मानारहे) 

उद्योतकर थानेश्वर का निवासी था 1 वेह भारद्वाज गोलीय ओर पाशुपत 
स्प्रदाय का विद्वान्‌ था । सुबन्धु (६५० ई०) की "वासवदत्ता" में उद्योतकर का उल्लेख 
होन के कारण ओर बौद्ध धर्मकीति (७०० ई०) क द्वारा उद्योतकर कौ आलोचना 
होने के कारण उद्योतकर का स्थितिकाल छटीं शताब्दी के अन्त मे निश्चित होता है। 
जौद्ध नंयायिकों भौर वंदिक नेयायिको का विवाद 

लगभग तीसरी शतान्दी ई० से लेकर नवीं शतान्दी ई० तक का समय 
भारतीय दर्णन की चरमोच्नति का समय है। इस युग मे बौद्धन्याय ओर वैदिक न्याय- 
वैशेषिक । तीनों दर्शन सम्प्रदायो का विशेष रूप से विकास हुआ है । यह युग बौद्ध 
दार्शनिकों ओर वैदिक दाशंनिकों के बौद्धिक संघर्ष का युग था। गौतम के “न्यायसूत' 
पर अनेक प्रकार के आक्षेप करके, इस बौद्धिक प्रतिस्पर्धा गौर आलोचना-प्रत्यालोचना 
का आरम्भ किया नागार्जुन (३०० ई०)} ने; जिनका प्रत्यत्तर दिया वात्स्यायन 
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(४०० ई०) ने अपने भाष्य ग्रन्थ मे । उसके वाद दिङ्नाग (५०० ई०) ने नागाजुन 
के समर्थन ओौर वात्स्यायन के खण्डनमे बवडीही प्रामाणिक युक्तियां प्रस्तुत कीं 
जिनका उत्तर दिया उद्योतकर (६०० ई०) ने 'न्यायवा्िक' लिख कर । उद्यातकर 
वग खण्डन श्र्मकोति (७०० ई०} ने “न्यायविन्द' की रचना करके किया ओर उसके 
वाद ^न्यायविन्दु टीका' में धर्मोत्तरं (८०० ई०) ने दिङ्नाग तथा धर्मकीति की 
युक्तियो पर अपनी सहमति की मुहर लगायी। उसके वाद वाचस्पति मित्र 
(०० ई०)} ने अपनी “न्यायवातिक तात्पर्य टीका" में बौद का भरपूर विरोध करकं 
न्याय वैशेषिक की सत्ता कां पाण्डित्य के साथ प्रतिष्ठित किया । उसके वाद वाचस्पति 
मिश्र के अनुकरण पर जयन्त तथा उदयन ने दसवीं शताब्दी मे न्याय वैशेषिक का 
अच्छा विकास किया । 
वाचस्पति मिश्र 

वाचस्पति मिश्च भारतीय दर्णन के उज्ज्वल रत्न हैँ । वे अद्भुत प्रतिभाके 
विद्वान्‌ थे । सभी शास्तों पर उनका समान अधिकार था। एेसा कोई भी दर्शन 
सम्प्रदाय नहीं है, जिस पर उन्होने ग्रन्थ न लिखा हो । इसलिए उनका उल्लेख सभी 
दशनो मे किया गया है। विषयकी दृष्टि से उनके ग्रन्थों की नामावली इस 
प्रकारे: 


न्याय, न्यायवातिक तात्पर्य टीका; न्यायसूत्ली निबन्ध 

सांख्य सांख्यततत्व कौमुदी; युक्तिदीपिका (अप्राप्य) 

योग तत्त्ववैशारदी (व्यास भाष्य पर) ` 

मीमांसा न्यायकणिका; तच््वविन्दु 

वेदान्त भामती; तत्त्वसमीक्षा या ब्रहतत्व समीक्षा; ब्रह्मसिद्धि; 


वेदान्तततत्व कौमुदी (अन्त के तीनों ग्रन्थ अप्राप्य) 
जयन्त भटर 
जयन्त भट भी वाचस्पति मिश्र के समकालीन अथवा उनसे कुछ बाद मे हुए । 
जयन्त भदटु के पुत्र अभिनन्द के “कादम्बरी कथासार' मे लिखा हुआ टै कि जयन्त के 
प्रपितामह शक्तिस्वामी काश्मीर के राजा ललितादित्य मृक्तापीड के मन्ली ये । मुक्तापीड 
का समय ७२५०-७९० ई० है । इस ष्टि से जयन्त का स्थितिकाल स्वीं शतान्दी के 
अन्त मेया १०बीं शताब्दी के आदि मे होना चाहिए । किन्तु वाचस्पति मिधने 
न्यायकणिका" कां प्रस्तावना में “न्यायमजरी' के कर्तां जयन्त को अपना गुरु मानकर 
नमस्कार कियाहै। श्लोक है : 
अज्ञानतिमिरशमनीं परदमनीं न्यायमन्जरीं रुचिरां । 
प्रसवित्र श्रमवित्रं विद्यातरवे गुरवे नमः।। 
इस दृष्टि से जयन्त भटः का समय वाचस्पति मिश्र से पहुल या उनके 
समकालीन ठह्रता है । | 
^न्यायमंजरी' न्यायदर्शनं की प्रौढ एवं पाण्डित्यपुणं कति दटै। हाल हीमे 
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सरस्वती भवन सौरीज से प्रकाक्षित भावपर्वज्ञ के लन्यापरसार' पर न्यायकरलिकरा' | 
नामक टीका को भी जयन्त कौ रचना कहा जाता है । 
भावस्वंज्ञ 

भावसर्वज्ञ, जयन्त की कोटि के विद्वान्‌ थे । उनका स्थितिकाल नवम शतान्दी 
के अन्त में या दशम शताब्दी के आदि मे था। जिस प्रकार वैशेषिक दशनम शिवा- 
दित्य को प्रकरण ग्रन्थों का प्रवर्तक कहा गया है उसी प्रकार भावसर्वज ने भी न्याय 
दर्णन मे सर्वप्रथम “न्यायसार' नामक प्रकरण ग्रन्थ लिखा । यह ग्रन्थ विशुद्ध प्रमाणवाद 
पर लिखा गया ओौर जिसक्रो आधार मानकर आगे गंगेश उपाध्याय ने नव्य न्याय को 
प्रतिष्ठा की । यह ग्रन्थ इतना सम्मानित हुमा कि हरिभटं के "षड्दशंन समुच्चय के 
टीकाकार गुणरत्न के कथनानुसार जिस पर १८ टीका लिखी गयीं । इनमे त्याय~ | 
भूषणः या “भूषण' नामक टीका का विणेष महत्व है! इस टीका को रत्नकीति' 
(१० वीं श०) ने अपनी 'आपोहसिद्धि" मेँ जयन्त के नाम से टौ उदृत क्रिया है॥ ` | 
उवयनालायं | 

न्याय वैशेषिक के केत मे उदयनाचार्य का मुख्य स्थान है । वे मैथिल ये ओर 
दरभंगा के अन्तर्गत करियन नामक गाँव इनका जन्मस्थान बताया जाता दै । इन दोनों 
दर्शन सम्प्रदायो पर अलग-अलग ओर संयुक्त रूप से जितने प्रय इन्हने लिखे उतने 
किसी ने नहीं । वाचस्पति मिश्च के बाद इन्हीं का स्थान माना जाता हे । इनका समन 
दसवीं शताब्दी के अन्त में बैठता है, जैषा कि ^लक्षणावली' की पुष्पिका मे उन्होने 
उसका समाप्तिकाल ६०६ शकाब्द (८८७ ई०}) स्वयं ही लिखा है । इनके ग्रन्थों कौ 
नामावली इस प्रकार है : ५ 


न्याय न्यायवात्तिक तात्पर्य टीका परिशुद्धि (वाचस्पति मिश्र की न्याय- 
वातिक तात्पर्यं॑टीका की उपटीका); न्याय परिशिष्ट या 
(प्रबोधसिद्धि) | 

वैगैर्षिक किरणावली (प्रशस्तपाद भाष्य की टीका); लक्षणावली (प्रक्रिया 
ग्रन्थ) ं 


न्याय-वैशेषिक न्याय कुसुमांजलि; आत्मतत्त्व विवेकं (या ब्रौद्धाधिकार) 

गगेश उपाध्याय 

गगेश उपाध्याय को नव्य न्याय का जनक माना जातादहै। नव्य न्याय की 
प्रतिष्ठा यद्यपि दसवीं शताब्दी मे उदयन, जयन्त ओर भावसर्वज्ञ के द्वारा हो की थी 
ओर म्यारहवीं-बारहृवीं शतान्दी मे वरदराज की ^ताकिकरक्षा' तथा केशव मिश्र की 
"तर्कभाषा' मे उसका अधिक परिमाजित रूप सामने आया; फिर भी न्याय दशन के 
लेल मे इस परिवर्तित विचारधारा के प्रवर्तक गगेश उपाध्याय को ही मना जाना है । 

गं गेश उपाध्याय मिथिला में हृए । प्राचीन काल्‌ मे भिथिला का बड़ा महत्व 
रहा है । न्याय दशन को वस्तुतः मिथिला की ही देन टै । गौतम, वाचस्पति मिश्र, 
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उदयन, पक्षधर मिश्च, रुद्रदत्त ओर शकर मिश्र आदि विद्वान्‌ वहीं पैदा हुए । इस 
परम्परा में गगेश का नाम उल्लेखनीय है । 

गगेश उपाध्याय ने भावसर्वज्ञ की दौली पर प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान ओर 
गन्द इन चार प्रकार के प्रमाणो की गम्भीर व्याख्या अपने पांडित्यपूरणं ग्रन्थ "तत््व- 
चिन्तामणि" में की । यह्‌ नव्य न्याय का आधारभूत ग्रन्थ प्रत्यक्ष, अनुमान, णब्द ओर 
उपमान इन चार शब्दो मे विभाजित दै ओर उसमें प्रामाण्यवाद, प्रत्य्षकरणदाद, 
मनोऽणुतत्त्ववाद तथा व्याप्तिग्रहोपाद आदि नवीन विषयों पर गहन विचार किया गया 
दै! उस ग्रन्थ के टारा प्राचीन न्याय का पदार्थशास्त्र नवीन न्याय के प्रमाणप के न्मम 
से कहा गया ओर न केवल विषय को दृष्टि से गतु भाषा, वैली कीटष्टिसे भी 
सर्वथा नवीनीकरण हुआ । 

इम नव्य न्याय के प्रवर्तक ग्रन्थ पर लिखी गयी अनेक टीकाएे ओर उपटोकाण 
उसकी उपयोगिता एवं प्रामाणिकता को प्रकट करती रै । इन टोकाओं मे वधमान 
उपाध्याय (१३बवीं श०\ का प्रकाशः, पक्षधर मिश्र (१३बीं श०) का (जआलोक', 
वासुदेव सार्वभौम (१५०० ई०) की 'तत्तवचिन्तामणि व्याब्या' ओर रघुनाथ शिरोमणि 
(१६०० ई०) की "दीधिति प्रमुख टै 1 

गंगेण द्वारा प्रवर्तित न्याय कौ नवीन विचारधारा के समर्थक अनेक विद्वान्‌ 
मिथिला मे हए । उनमें वर्धमान उपाध्याय जौर पक्षधर मिश्र का नाम उल्नखनीय ट । 
वधंमान उपाध्याय 
| वर्धमान, गंगेश उपाध्याय के पृ ओर नव्य न्याय के उद्भट विदान्‌ थे । अपन 
पिता द्वारा प्रवर्तित सिद्धान्तो कौ व्धाष्या. उन्होने "तत्व चिन्तामणि" को `प्रकाश' नामक 
टीका को लिखकर की । इसके अतिरिक्त उन्होने उदयन कौ शन्यायवातिक तात्पर्य 
टीका परिणुद्धि" पर (न्याय निबन्ध प्रकाश', ककुसुमांजलि' पर "कुसुमांजलिप्रकाश', 
बल्लभाचार्य की ^न्याय लीलावती' पर “न्याय लीलावती प्रकाणश' (लीलावती कण्ठा- 
भरण) ओर श्रीहर्ष के खण्डनखण्डखाद्य पर “खण्डनखण्डप्रकाश' आदि टोकाएं लिखीं । 
केशव मिश्च 

केव मिश्च नव्य न्याय कौ मैथिल शाखा के नैयायिक थे । उनके पिताका 
नाम बलभद्र था । उनके बडे भाई पद्मनाभ मिश्र स्याय ओर वैशेषिक के प्रष्यात 
विद्वान थे । उनके गुरु का नाम गोवर्धन मिश्र था। केशव मिश्र १३बीं शताब्दी के 
उत्तराद्धं में हृए । 

न्याय के क्ेत्रमे केशव मिश्च की (तकभाषा' की बडी ही लोकप्रियता है । इस 
ग्रथ पर १३बीं शतान्दी से लेकर १८बीं शताब्दी तक लगभग १४ टीकाएं लिखी गयीं । 


पक्षधर मिश्च (जयदेव) | 

नव्य न्याय के क्षेत में दूसरे मैथिल विद्वानु पक्षधर मिश्र हुए, जिनका वास्त- 
विक नाम जयदेव मिश्र था । पक्षधर इनका इसलिए नामकरण हुआ कि ये जिस पन्च 
को लेते धे उनको विना सिद्ध कयि नहीं छोडते ये । ये १३बीं शताब्दी मे हुए । 


# 
9 र ॥ ४ 
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उन्होने "ततत्वचिन्तामणि' पर (मण्यालोक' नामक पांडित्यपू्णं व्याख्या लिखो ॥ 
उसका लिखा-हुआ श्रसन्नराघवं' नाटक भी प्रसिद्ध दै । रुचिदत्त इन्हीं के शिष्य थे 
जिन्होनि वर्तमान के "कुसु्मांजलि प्रकाश' पर "मकरन्द' नामक टीका लिखी । वासुदेव 
नार्वभौम ओर रघनाथ शिरोमणि इन्हीं की शिष्य-परम्परा के विख्यात विदान्‌ थे 
जिन्होनि बंगाल मे नव्य न्याय की प्रतिष्ठा कर उनके नाम को उजागर किया। इन 
दोनों विद्वानों हारा बंगाल मे प्र्वत्तित नव्य स्याय की शाखा को आज (नवद्टीप' या 
नदिया" की नव्य नैयायिको की स्वतन्त्र शाखा के रूप मं कठा जाता हे । 

नक्ट्रीप के नैयायिक 

यद्यपि गंगेश द्वारा नव्य न्याय का जन्म मिथिला में हुजा ओर वर्धमान, पक्ष- 
रर आदि विद्वानों ने उसका अनुवर्तन किया; फिर॒ भी उसके भावी विकास का श्रेय 
वंगाल (नदिया) के नैयायिकं को दै । नदियामें नव्य न्याय की यह परम्परा १६बीं 
से १७बीं शताब्दो, एक सौ वर्ष तक अटूट लू्पमे वनी रही । नव्य न्याय का यह 
काल .^स्वर्णयुग' के नाम से कहा जाता दै । 

मिथिला से नव्य न्याय की यह ज्ञानथाती वंगाल में क्रिस प्रकार प्रविष्ट हुई, 
उसकी भी एक रोचक कथा बतायी जाती है । इस सम्बन्ध में कहा जाता है कि 
मिधिला के तत्कालीन विद्रद्वगं को इसका वडा गौरव ओौर ध्यान था कि नव्य न्याय 
का कोई भी अध्येता मिथिलामें आकर ही उसका ज्ञानार्जन करे 1 नव्य न्याय की 
जितनी भी कृतियाँ हस्तलेखों के रूप मे विद्यमान थीं उन पर कंडी दृष्टि रखी जाती 
किनतोवे बाहर जान पावे ओरन ही उनकी प्रतिलिपि करने दी जाय । पक्षधर 
मित्र की शिष्य परस्परा मे वासदेव सार्वभौम ने मिथिला मे रहकर नव्य न्याय का 
जध्ययन करिया ओर तत्सम्बन्धी समस्त प्रामाणिक ग्रन्थों को कण्ठस्थ कर वे अपने घर 


नदिया गये 1 वहां जाकर उन्होने कण्ठस्य ग्रन्थों को लिपिबद्ध किया ओर तदन्तर 
बंगाल मे नन्य न्याय की प्रतिष्ठा की! 


वासुदेव सवभोम 

जेसा कि ऊपर निदेश किया जा चुका है, वासुदेव सार्वभौम नदिया (नवद्वीप 
बंगाल) के निवासो थे । मिथिला मे आकर उन्होने नव्य न्याय का अध्ययन किया 
ओर बाद मं बगाल वापिस आकर वहाँ एक विद्यापीरस्की स्थापनाकी। इनका 
स्थितिकाल १५बीं शताब्दी का अन्तिम भाग है। इनके द्वारा स्थापित नवद्रीप का यह्‌ 
विद्यापीठ बहुत ही प्रसिद्ध हृ ओर अपने युग मे वह्‌ नन्य न्याय के अध्यापन का 
एकमालन केन्द्र सिद्ध हुआ । वासुदेव सर्वभौम ने 'तत्त्वचिन्तामणि व्याख्याः नामक ग्रन्थ 
लिखा; किन्तु उनकी ख्यात्ति बंगाल में नव्य न्याय के .विद्यापीठ को स्थापित करने 
ओौर अनेक सुयोग्य शिष्यो को पैदा करने मे अधिक है । रघुनन्दन, कृष्णानन्द ओर 


रघुनाथ शिरोमणि आदि उन्हीं के शिष्य थे । चैतन्य महाप्रभु को भो इन्हीं का शिष्य 
बताया जाता है । 


रघ॒नाय शिरोभणि 
नन्य न्याय के क्षि मे ख्याति एवं पाण्डित्य की ष्टि से गगेश उपाध्याय के 
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वाद रघुनाथ शिरोमणि का नाम आता है। ये अद्भुत ताकिकये ओर इनके इसी 
अद्‌भुत पाण्डित्य के कारण नवद्रीप के विदरत्समाज ने इन्दे 'तकंशिरोमणि' की उपाधि 
से सम्मानित किया था ! इनका जन्म॒ १४७७ ई० को नदिया मे हुमा था । इन्टोने 
पक्षधर मिश्र के 'तत्त्वचिन्तामणि मण्यालोक' पर “मण्यालोचदीधिति' नाम से एक 
टीका लिखकर नव्य न्याय के क्षेत में युग परिवत्त न किया 1 यह टीका ग्रन्थ दीधिति" 
नाम से प्रसिद्ध है ओर इसका मौलिक महत्व है । बाद में नैयायिको ने इसी टीका ग्रन्थ 
पर टीकाएं लिखीं । 
मथुरानाथ तकंवागोश 

ये रघुनाथ तर्कशिरोमणि के णिष्य थे । इनका स्थितिकाल १६बीं शताब्दी 
है । इन्होने "तत्त्वचिन्तामणि' पर ओर (दीधिति' पर दो टीकाएं लिखी, जो माथुरी 
नाम से प्रसिद्ध है । 


जगदोश भमटराचायं 

नवद्रीप के नैयायिकों मे जगदीश भद्राचार्य का महत्वपूर्णं स्थान है । ये १७बीं 
शताब्दी मे हृए । इन्होने "दीधिति" पर एक टीका लिखी, जो 'जागदीशो' नामसे 
विख्यात है । इसके अतिरिक्त गब्दशक्ति पर लिखी हुई इनकी "शब्दशक्ति प्रकाशिका" 
नामक कृति इनके मौलिक पाण्डित्य का परिचय देती है । प्रशस्तपाद के भाष्य पर 
उन्होने “भाष्यसूक्ति' टीका लिखी । इनका ^तर्कामृत" ओर इनके अनेकं स्फुट निबन्ध 
भी इनके पांडित्य के सूचक रँ । 


गदाधर भटाचायं 

नव्य न्याय के क्षेत्र में जगदीश भद्राचार्य के वाद गदाधर भटाचा्यं कानाम 
एक महारथी के रूप में स्मरण किया जाता है । इनका समय भी १७बीं शताब्दी 
था । इन्होंने "दीधिति" पर बृहत्‌ व्याख्या लिखी, जो "गादाधरी' के नाम से प्रसिद्ध है । 
नव्य न्याय के क्षेत्र मे 'जागदीशी' ओर 'गादाधरीः का बड़ा ही सम्मान एवं प्रचलन 
दै । इस टीका के अतिरिक्त उन्होने उदयन के (आत्मततत्वविवेक' पर टीका ओर 
'तत्त्वचिन्तामणि' के प्रमुख अंशों पर “मूलगादाधरी' नामक व्याख्या लिखी । इसके 
अतिरिक्त इन्होंने 'व्युत्पत्तिवाद', “शक्तिवाद' आदि अनेक निबन्ध भी लिखे । 


नव्य न्याय के अन्य आचार्यं 


यद्यपि १५बीं शतान्दी के अन्त मे बंगाल का विद्यापीठ स्थापित होकर नव्य 
न्याय का एकमा केन्र बना हुआ था; फिर भी इस बीच मिथिला ओर देश के अन्य 
भागो मे भी नव्य न्याय की दिशामें निरन्तर कार्य होरहा था। इस प्रकारके 
विष्ठानों मे शंकरमिश्र, विश्वनाथ पंचानन ओर अन्नंभटु का नाम उत्लखनोय है + 
इन्हे नव्य-न्याय के नवीन युग का प्रमुख टीकाकार भी माना जाताहै। 
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स 


-शंकर मिश्च | 

शंकर मिश्र मैथिल ब्राह्मणये । मिथिलाम वे अयाची मिश्रके नामस 
विख्यात हँ ओर उनके इस नाम के मूल में एक मनोरंजक कथा भी है } उनके पिता 
भवनाथ मिश्च न्याय के प्रकाण्ड विद्वान्‌ यथे! शंकर मिश्र का स्थितिकाल १५बीं 
शताब्दी था । उन्होने 'जागदीशी टीका" ओर 'वैशेपिकसूल' पर "उपस्कर' नामक 
टीका व्डी दी सरल भाषामें लिखीदटै। ये टीकाएं छात्नोपयोगी दृष्टि से बडी 
लोकप्रिय है । 


` विश्वनाथ पंचानन 

ये बंगीय ब्राह्मण ये ओर १७बीं शताब्दो मे हए । उन्होने न्यायसूलवृत्ति' 

भाषा परिच्छेद' या "कारिकावली' ओर उसका टीका सिद्धान्त-मुक्तावली' आदि ग्रन्थ 

लिखे । इनके ये ग्रन्थ छाल्लोपयोगी ओर बहुप्रचलित हँ । 
'अन्नभदु 

ये दक्षिणात्य थे । इनकी लोकप्रिय कति 'तकंसग्रह' का करई दृष्टि से महत्व 
है । वास्तव मे पिछले २५०-३०० वर्षो से विश्वनाथ पंचानन को 'न्यायसिद्धान्त 
मुक्तावली" ओौर अन्नंभट के "तकसंग्रह' को जितनी ख्याति रही है उतनी किसी अन्य 
ग्रन्थ की नहीं । ये दोनों कृतियां न्याय में प्रविष्ट होने वाले विद्यार्थी के लिए कुञ्जियां 

। दोनों ही सरल, सुगम जौर सुबोध हैँ । 'तक॑संग्रह पर ग्रन्थकर्ता की “तर्कसंग्रर 

दीपिका" नामक टीका भी है। इसके अतिरिक्तं अन्तंभटु ने पक्षधर मिश्र के “मण्यालोक 
पर “सिद्धाञ्जन' नामक पाण्डित्यपूणं टीका भी लिखी है । 


न्यायसूत्र 

गौतम का न्यायसूल' न्यायदशन का आधार है । इसकी विष्य-सामग्री पांच 
अध्याया मे विभक्त दै ओर प्रत्येक अध्याय मे दो-दो आह्निक (खण्ड) हैँ 1 

प्रथम अध्यायमे न्याय के सोलह पदार्थो का नाम-निर्देश करने के उपरान्त 
-प्रत्यक्ष आदि चार प्रमाणो का विवेचन, आत्मा, शरीर आदि बारह प्रकार के प्रमेयो 
का निहूपण; फिर संशय, प्रयोजन रष्टान्त भौर सर्वतंतन, प्रतितंत्र आदि पर चार 
प्रकार के सिद्धान्तो की व्याख्या; उसके बाद प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय, निगमन, 
"तर्क, निर्य का विवेचन; ओर अन्त में वाद, जल्प, वितण्डा, हेत्वाभास, त्रिविध छल, 
जाति तथा अन्त मे निग्रह-स्थान पर प्रकाश डाला गया है । 

दूसरा अध्याय अधिक तकंपूणं॒टै । उसमे संशय, प्रमाणचतुष्टय, प्रत्यक्ष, 
अनुमान, उपमान, शब्द, व्यक्ति, आकृति ओर जाति के सम्बन्ध मे पूर्वपक्ष की शंकाओं 
तथा आक्षेपो का युक्तियुक्त समाधान करके न्याय के पक्ष को अधिक मजन्रूत बनाया 


"गया है । 


तीसरे अध्याय मे आत्मा आदि बारह प्रमेयो का विस्तार से विवेचन किया 
-गयां है । उसमे नास्तिकवादी विषारकों के इन्द्रियचैतन्यवाद ओर शरीरात्मवाद का 
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खण्डन करके आत्मा के नित्यत्व तथा इन्द्रिय एवं विषय की निःसारता का प्रतिपादन 
किया गया दै । 

चौथ जघ्याय मं प्रवृत्ति तथा दोष का विवेचन, जन्मान्तर का सिद्धान्त, दूःख 
एवं मोक्ष ओर अवयव-अवयवौ आदि विषयों का निरूपण किया गया है 1 

पांचवे अध्याय का विषय चौवीस प्रक्रारकी जाति के प्रभेदो ओर वास 
प्रकार के निग्रहस्थान के लक्षण निर्धारित करके उनके स्वरूप को समज्ञाया गया । 

इस प्रकार यदि न्यायसूले के उक्त पांच अध्यायो की सामग्रौ को विषयक्रम्‌ 
से विभक्त किया जाय तो उसको चार प्रमुख भागों में रखा जा सकता हं । पहल भाग 
म प्रमाण सम्बन्धी विवेचन, दूसरे भाग में भौतिक जगत्‌ का स्वरूप, तीसरे भागमं 
आत्मा तथा मोक्ष का निरूपण ओर चौथे भाग में ईश्वर-सम्बन्धी विचारों का देखा 
जा सकता हं । 

पदाथं परिचय 

दर्शन के प्रत्येक सम्प्रदाय मं अपनी-अपनी दृष्टि स जगत्‌, जीव, आत्मा 
परमात्मा, मोक्ष ओर जन्मान्तर आदि के सस्वन्व मे अनेक प्रकार से विचार किया 
गया है । सभी दर्शनों का अन्तिम लक्ष्य है निःश्रेयस की प्राप्ति । सभी दश॑नोंन इस 
निःश्रेयस की प्राप्ति के लिए अलग-जलग साधन ओर उपाय वताये ह । न्याय दर्शन 
के आधारभूत ग्रन्थ, गौतम के “न्यायनूतर' मे इस निःश्रेयसिद्धि क लिए सोलह उपाव, 
जिन्हें "पदार्थो" की संज्ञा दी गयी है, बताये गये हैँ । वे सोलह पदार्थ टै : (१) प्रमाण, 
(२) प्रमेय, (३) संशय, (४) प्रयोजन, (५) अवयव, (६ ) दृष्टान्त, (७) सिद्धान्त, 
(८) तर्क, () निर्णय, (१०) वाद, (११) जल्प, (१२) वितण्डा, (१३) हेत्वाभास, 

(१४) छल, (१५) जाति ओर (१६) निग्रहस्थान । 
(१) 
प्रमाण विचार 

ज्ञान का स्वरूप ओर उसके भेद 

प्रमाण-विचार से पहले हमं यह जान लेना चादि९ कि ज्ञान कास्वरूपवक्या 
ह । ऊपर जिन सोलह पदार्थो को गिनाया गया दै उनका ज्ञान प्रात करनेसेही 
निःश्रेयस की प्राप्ति होती है! जिस प्रकार दीपक्रके प्रकाशसे हम घट, पट आदि 
वस्तुओं को पहचानने में समर्थं होते है उसी प्रकार ज्ञान के आलोकसे ही पदार्थोके 
वास्तविक स्वरूप का बोध होता है । 

ज्ञान के प्रमुख दो भेद: प्रमा ओर अप्रमा। यथार्थं ज्ञान कोप्रमा 
(प्रमिति) कहते हँ (यदथ विज्ञानं सा भ्रमा) । अर्थात्‌ जो वस्तु जैसी है उसको ठीक 
वैसी ही समक्लना श्रमा' है । इरुके विपरीत किसी वस्तु को भ्रमवश या अज्ञानवश 
दुसरी तरह की ` समञ्लना “अप्रमा" है । उदाहरण के लिए सपं को सपं समना जर 
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सीपी को सीपी समञ्चना शप्रमा' है ओर रस्सी को सर्पं समञ्लना ओर सीपीमें चांदी 
का श्रम होना “अप्रमा' है! संक्षेप मे यथार्थज्ञान को श्रमा' तथा अयथार्थ ज्ञान को 
ˆअप्रमा' कहत है 

प्रमा के चार प्रभेद हँ : प्रत्यक्ष, अनुमिति, उपमिति ओर शन्द । इसी प्रकार 
अप्रमाकेभी चार प्रभेदहैं: स्मृति, संशय, श्रम ओर तकं) प्रमाके प्रभेदोंका 
विवेचन आगे किया जायगा 1 अग्रमा का पहला प्रभेद स्मृतिदहै। किसी बीती हुई 
वस्तु या घटना के अनुभव पर आधारित ज्ञान स्मृति" कहलाताद्‌, जो यथार्थ ज्ञान 
नहीं है । यदि यह अनुभव यथार्थ हता है तो स्मृतिः भी यथार्थ होती है ओौर यदि 
अनुभव अयथार्थ होता है तो ^स्मृति' भी अयथार्थ होती ठै । स्मृति" को यथार्थ ज्ञान 
इसलिए भी नहीं माना जाता क्योकि उससे कोई नया ज्ञान नहींहोता, बीते हुए 
अनुभव की पुनरावरत्तिमात्र होती है । `संशय' ज्ञान संदिग्ध कोटि का होने से भ्रमा" 
नहीं कहलाता । “भ्रम' मे “संणय' नदीं हाता ओर उसका प्रत्यक्ष भी होता है; किन्तु 
उससे विषय की यथार्थता प्रकट नहीं होती टै। (तकं के द्वारा भी वस्तुओं के यथार्थ 
रूप की जानकारी नहीं हो सकती टै । "तकं" से अनुमानित ज्ञान की पुष्टि भलेहीहा 
सकती ह, यथार्थं ज्ञान उससे भी प्राप्त नहीं किया जा सकता है 1 | 
स्नान का अधार 

ऊपर हमने जिसको यथार्थं ज्ञान (प्रमा या प्रमाण) कहा है उसकी पूर्ण जान- 
कारी ्रमाता' ओर प्रमेय" के बिना नहींहो सक्ती है। ज्ञान (प्रमाण) की अपेक्षा 
के लिए चेतन व्यक्ति को आवश्यकता! उसी को ज्ञाता" अथवा प्रमाता" कहा 
जाता दै। ज्ञान का आधार होता है विषय, उसी को प्रमेय कहा जाता है (योऽथः 
तत्त्वतः प्रमीयते तत्प्रमेयम्‌) । ज्ञाता (प्रमाता) ओर विषय (प्रमेय) फ विना ज्ञान का 
होना संभव नहीं टं । घट, पट, अश्व आदि प्रमेय हैँ । उदाहरण के लिए आपके आगे 
अए्व खडा टै । इस अश्व को आप तभौ अश्व समन्ञेगे, जब कि आप, अश्व ओर 
देखना, ये तीनो हेतु एक साथ उपस्थित हों । आप प्रमाता है, अश्व श्रमेय' है ओर 
देखना प्रमाणः दे । ये तोनों प्रमा (ज्ञान) केरेतु रहै, 


प्रमाण का लक्षण 


प्रमाण के साथ प्रमेय ओर प्रमाता की क्या स्थिति है, इसको जान लेने के 
बाद हम प्रमाण का वास्तविक लक्षण इस प्रकार निर्धारित कर सकते हैँ । जिस साधन 
के द्वारा प्रमाता क प्रमेय का ज्ञान होता है उसे प्रमाण कहते हैं । 

लौक्रिक पदार्थो के मान (तौल) का निर्धारण करने के लिए जिस प्रकार तुला 
(तरार) की आवश्यकता होती दै; उसी प्रकार न्याय दर्शन में ज्ञान के सत्यासत्य 
निर्धारण के लिए प्रमाण पदार्थं की जावश्यकता होती है । न्याय दर्शन मे इसीलिए 
प्रमाण की सत्ता सर्वोपरि मानी गयी है जौर इसौ कारण न्याय दर्शन का अपर नाम 
प्रमाणशास्त भी है । 
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प्रमाण के अवान्तर भेद | 
ऊपर हमने प्रमा के चार प्रभेद बताये हैँ : प्रत्यक्ष, अनुमिति, उपमिति ओर 


ब्द । इन चारो ज्ञानो को उतपन्न करन मँ जो सव से अधिक सहायक है उसी को 
रमाण" कहते ह । चार्वाक से लेकर वेदान्त दशन तक प्रमाणो पर गंभीरता से विचार 
किया गया दै । चार्वाक ने केवल प्रत्यक्ष प्रमाण को स्वीकार किया है । बौद्धं तथा 
वैगेषिकों ने प्रत्यक्ष ओौर अनुमान, दो प्रमाण माने हैँ । सांख्य में प्रत्यक्ष, अनुमान 
तथा शन्द को प्रमाण माना गया हे । मीमांसा मे गुरुमत के प्रतिष्ठापक प्रभाकर मिश्र 
के मतानुसार पाँच प्रमाण ह : प्रत्यक्ष, अनुमान उपमान, शब्द तथा अर्थापत्ति । 
मीमांसा में कुमारिल भद्र आर वेदान्तियो ने प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द अर्थापत्ति 
तथा अनुपलब्धि इन छ प्रमाणो को स्वीकार क्रियाहै। न्याय दर्शन में चार प्रकार 
के प्रमाण माने गये ह : प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान ओर शब्द । 


प्रत्यल्ल प्रमाण 


भरत्यक्ष का लक्षण 
जो वस्तु आंवों के सामने विद्यमान है, इन्दा जिसको प्रत्यक्ष देख रही है 


सामान्यतः वही श्रत्य' टै । 8 उसको निविवाद ओर निरपेक्ष कहा गया है । 
कहा भी गया है इन्द्ियाथसन्तिकषत्पन्न ज्ञान प्रत्यक्षम्‌” । अर्थात्‌ इन्द्रिय ओौर पदार्थ 
के संयोग (सन्निकर्ष) से उत्पन्न ज्ञान प्रत्यक्ष' कहलाता है । इसी को यथार्थ ज्ञान कहा 
गया है । उदाहरण के लिए मेरे सामने जो पुस्तक दै, मेरी खें जिसको देख रही 
ह, जिसके पुस्तक होने मे मुक्त कोई सन्देह नहीं है, वही प्रत्यक्ष ज्ञान, प्रत्यक्ष प्रमाणं 
का विषय है । 

प्रत्यक्ष की परिभाषामें हमने तीन बातों का उल्लेख किया है : इन्द्रिय 
पदार्थं ओर सन्निकर्षं । इनको जान लेने के बाद प्रत्यक्ष प्रमाण की बहत कुछ स्विति 
स्पष्ट हो जाती है । 
इन्द्रिय | 
| इद्धियों के प्रमूख दो भेद है, कर्मेन्द्रिय गौर ज्ञानेन्द्रिय । प्रत्य 
हमे ज्ञानेन्दियों की आवश्यकता होती है । वे है आंख, जीभ, नाक, अम 
उनके दवारा क्रमशः हमे रूप, रस, गन्ध, स्पशं ओौर शब्द का ज्ञान होता है 1 
पदां | 
इन्द्रिय सम्बन्ध के लिए घट-पटादि वस्तुभों (पदार्थो) का होना आवश्यक है । 
तभी तो हम किसी वस्तु का प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त कर सकेंगे । न्याय में सात प्रकारके 
पदार्थं माने गये ह, जिनके नामर्है: द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, समवाय 


ओर अभाव । 


सन्तिके ` 
पदार्थो के साथ इन्द्रियो के सम्बन्ध या संयोग को ही सन्निकर्ष" कहते हैँ । चश्च 
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जादि जिन पचि ज्ञानेन्द्रिय का ऊपर उल्लेख क्रिया गया दै वे विषय तक पटूंवकर 
उसकः रूप का संस्कार लेकर लौट अते हँ । इसीलिए इन्द्रियो को प्राप्यकारी (विषय 
के संस्कार को ग्रहण करने वाली) कटा गया है । प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए इन्द्रिय ओर 
पदार्थ का होना आवश्यक है । पदार्थो के साथ इन्द्रियों के सयोग को ही “इन्द्रियार्थ- 
सन्निकर्षं" कहा गया है । . 


सन्लिकषं के सेद | | 

सत्निकर्षं के छह भेद हँ : संयोग, संयुक्तसमवाय, संयुक्तसमवेतसमवाय, सम- 

वाय, समवेतसमवाय ओर विशेष्यविशेषणाभ।व । 

(१) संयोग : किसी द्रव्य के साध किसी इन्द्रिय का संयोग “संयोग सन्निकर्षः 
कहलाता है । यह संयोग टट जाने वाला (विच्छेय) होता है । जैसे 
पुस्तक के साथ चक्षु का संयोग । 

(२) संयुक्तसमवाय : पुस्तक के साथया गृलाव के साथ चक्षु का संयोग 
संयोगसन्निकर्ष" हुजा । किन्तु पुस्तक के साथ उसका "ल्प ओौर गुलाव 
के साथ उसका गुलाबी रंग" समवेत है । उनम भो हमारी अखोंका 
सन्निकर्षं होता है । यही “संयुक्त समवाय" कहलाता है । 

(३) संयुक्तसमवेतसमवाय : किसी इन्द्रिय के साथ किसी द्रव्य की सामान्य 
जाति का समवेत-सयोग सयुक्तसमवेतसमवायः कहुलाता है । जैसे घट 
की जाति घटत्व" है । धट की इस सामान्य जाति ने उसको पट से 
अलग कर दिया है । च्यु के साथ घट का “संयोग सम्बन्ध; चक्षु के 
साथ “घटरूप' का सयुक्त समवाय" सम्बन्ध; ओर चक्षु के साथ “घट- 
रूप-त्व' का “सयुक्तसमवेतसमवाय' सम्बन्ध है । 

(४) समवाय : आकाश के साय शब्द का समवाय सम्बन्ध है; क्योकि शब्द 
उसका विशेष गुण है । श्रवणेन्दिय को उपयोगिता इसी मे है कि उसके 
दवारा शब्दज्ञान प्राप्त हो । इसलिए श्रवणेन्दरिय मे शब्द (आकाश) सम- 
वेत रूप में विद्यमान रहता है । अतः पदार्थं (शन्द) के साथ श्रवणेन्द्रि 
के सम्बन्ध को "समवाय" कहते हैँ । कान से ही शन्द का प्रत्यक्ष ज्ञान 
होता है । | 

समवेत समवाय : शब्द के साय उसका शब्दत्व (जाति) समवेत 

(अविच्छेद) रूप में रहता है । अतः समवेत पदार्थ शन्द में, समवाय 

रूप मे विद्यमान `शन्दत्व' जाति के साथ इद्रिय के सम्बन्ध को 

"समवेत समवाय' सम्बन्ध कहते हैँ । 

(६) विशेष्य विशेषणमाव : मेज पर पुस्तक नहीं है" इस वाक्य मे “मेज 
"विशेष्य" ओर “पुस्तक का न होना" (अभाव) उसका विशेषण है । 
यद्यपि हम वस्तु के भभाव को नहीं देखते, बल्कि देखते ह उस अभाव 
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यक्त आधार को फिर भौ हमारा इन्द्रिय -सम्बन्ध विशेष्य-विशेषणभाव 
स उस अभाव पदार्थ के साथ भी हो जाता है 1 अर्थात्‌ विशेष्य (भाव) 
के द्वारा हम विशेषण (अभाव) का भी प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त करतेर्ह। .. 


मन ओर आत्मा का प्रत्यक्न 

वस्तु के प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए, इन्द्रिय सन्निकर्ष के अतिरिक्त मन ओर आत्मा 
का सन्निकषं भी आवश्यक द; क्योकि इन्द्रिय ओर विषय का संयोग होने पर कभी- 
कभी वस्तुओं का प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं हो पाता । इन्द्रिय ओर आत्मा के बीच के क्रिया- 
व्यापार को जोडने के लिए मन एक कडौ हं । विषय के साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध, 
इन्द्रिय के साथ मन का सम्बन्ध ओर मन के साथ आत्मा का सम्बन्ध होने पर ही 
परलन्न ज्ञान की उपलब्धि होती है । बाहरी विषयों को ग्रहण करके इन्द्रियां भीतर 
पटहुचती है ओर उसके बाद उनको आत्मा तक ले जानेका कार्य करता है मन! इस- 
लिए प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए मन ओौर आत्मा का संयोग भी आवश्यक है 


प्रत्यक्ष ज्ञान के छह्‌ कारण = 

न्याय के अनुसार छहं ज्ञानेद्िर्यां ह । ऊपर हमने मन के सहित जिन पाँच 
इन्द्रियों को गिनाया हवे ही मिलकर छर ज्ञानेन्द्रिय ह । इन्द ही प्रत्यक्ष ज्ञान के छह 
“करण कहा गया है । इनमें मन अन्तरिन्दरिय जौर नाक, जिह्वा, आख, त्वचा तथा 
कान वाह्यो न्द्रिय है, जिनके हाया क्रमशः गच्छ रस, रंग, स्पशं ओर शन्द का ज्ञान 
होता है । 
प्रत्यक्ष के भेद 

प्रकृत नैयामिको ओर नव्य नैयायिकं ने अनेक तरहूसे प्रत्यक्ष के भेदो का 
निरूपण किया है । किन्तु मोटे तौर से प्रत्यक्ष केदो भेद माने जाते ह; जिनके नाम 
है लौकिक प्रत्यक्ष ओर अलौकिक प्रत्य । 


लौकिक प्रत्यक्ष 


वस्तु के साथ इन्द्रिय क संयोग ही लौकिक प्रत्यक्ष कहलाता है । वह संयोग 
दो प्रकार से होता है : बाह्य तथा मानस । वाह्य प्रत्यक्ष आंख, कान, नाक, त्वचा 
तथा जिह्वा के द्वारा होता है ओर मानस भ्रत्यक्ष मानसिक अनुभूतियों के साथ मन 
के संयोग से होता है। इस प्रकरार लौकिक प्रत्यक्ष. के छह प्रकार होते है : चाष्चुस, 
श्रोत, स्पार्श, रासन, ध्राणज ओौर मानस । वह दृष्टिकोण नव्य नैयायिको काहे । 
प्राचीन नैयायिको के मतानुसार प्रत्यक्ष केदो प्रकार होति ह : सविकल्प ओर 
नि्िकल्प । इन रो भेदो पर प्रथम विचार वाचस्पत्ति मिश्र की “न्यायवात्िक तात्पर्य 
टीका" में हुआ है । इससे पूर्व इनका उल्लेख न तो गौतम के ^न्यायसूल' मे हुआ है 
ओर न "वात्स्यायन भाष्य' में ही । सांख्यकारो, मीमांसकों ओौर वेदान्तियो ने भी इन 
भेदो को स्वीकार किया दै) 
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सविकल्प प्रत्यक्ष 


सविकल्प कहते हैँ सप्रकारक ज्ञान को "सप्रकारकं ज्ञानं सवि कल्पम्‌ '। “प्रकार 
कहत "विशेषण" के लिए । कोई भी वस्तु जव हमारे सामने आकार (उदेश्य विशेष्य ) 
जोर प्रकार (विधेय-विशेषण), दोनों रूपों मेँ विद्यमान रहती है तब उस वस्तुकाजो 
भान हमें उपलब्ध होता है उसी को “सविकल्प प्रत्यक्न ' कहते हँ । "विद्यार्थी के हाय 
मं पृस्तक है", यह्‌ सविकल्प ज्ञान हुभा । इसो को “आव्यात' (भाषा के द्वारा अभि- 
व्यक्ति) तथा विशिष्ट जान भी कहते है । 


निर्विकल्प प्रत्यक्ष 


निष्प्रकारक ज्ञान को 'निविकल्प प्रत्यक्ष" कहते हँ निष्प्रकारकं जानं निर्वि- 
कल्पम्‌ । दुसरे शब्दों मे केवल वस्तुमात्र के ज्ञान को “निविकल्प' कहते है । "घट ' के 
साथ घटत्व" का ज्ञान सप्रकारक ज्ञान है; किन्तु फैवल घट मात्र का ज्ञान निधिकल्प 
ज्ञान ठै । ऊपर के उदाहरण में "विद्यार्थी", हाय" ओर "पुस्तक" इस प्रकार विशेषण- 
रहित वस्तुमाल का ज्ञान. 'निविक्ल्प' है । इसको अनाख्यात ओर अविशिष्ट ज्ञान 
कहा जाता है । 
| इस प्रकार सविकल्प" विशिष्ट ज्ञान है ओर "निधिकल्प' अविशिष्ट ज्ञान । 
अविशिष्ट (विशेषण रहित) ज्ञान के बाद हौ सविशिष्ट (विशेषणयुक्त) ज्ञान कौ प्राति 
हाती है । इन दोना ज्ञानं मं वस्तु की आत्मा एक ही रहती है; किन्तु भेद इतना ही 
हं कि निविकल्प में जहाँ वह (आत्मा) अनाब्यात (अन्यक्त) रहता दै, सविकल्प में 
वहां वह आण्यात (व्यक्त) होता है । | 


अलौकिक प्रत्यक्ष 


नव्य नैयायिको ने अलौकिक प्रत्यक्ष के तीन प्रकार बताये हँ : सामान्य लक्षण, 
जान लक्षण गौर योगज । 
सामान्य लक्षण | 

जन सामान्य की कहावत है कि मनुष्य मरणशील है । इसका आणयन तो 
एक मनुष्य से है ओर न किसी मृत व्यक्तिसे ही; बल्कि भूत, भविष्य ओर वर्तमान 
मे, जितने भो मनुष्य हैँ वे सब मरणशील हैँ । यह सम्पुणं मनुष्य जाति के लिए है । 
यह जो एक मनुष्य से सम्पूर्णं मनुष्य जाति का बोध होता है वह अलौकिक प्रत्यक्ष के 
द्वारा ही सम्भव है । एक मनुष्य से मनुष्यत्व ओर मनुष्यत्वधर्मणिष्ट सम्पूणं मानवता 
का बोध ही सामान्य लक्षण प्रत्यक्ष है । । | 444 

एक इन्द्रिय का विषय दूसरी इन्द्रिय द्वारा अनुभूत होना हीं शज्ञानलक्षण 
प्रत्यक" है । यह अनुभव अतोत ज्ञान के कारण होता है । उदाहरण के लिए चन्दन 
के.रंग.को देखकर हमारे मन मे उसके गंध कांभी अनुभवं होतां है । ' य॑ह अनुभव 
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इसलिए होता है, क्योंकि उसको हम पहले देख चके हँ । इस सम्बन्ध मे एक उदाहुरण 
जर दे देना यथेष्ट है बहूधा हम कहते हँ वफ ठंडी दीख रदी दै" । यहाँ बर्फ का 
ठंडापन देखने का विषय, अर्थात्‌ आंख का विषय नहीं है) बल्कि त्वचा का विषय 
है 1 इस प्रकार एक इन्द्रिय के विषय को दूसरो इन्द्रिय के हारा अनुभव करना ही 
“ज्ञानलक्षण प्रत्यक्ष" है । 
योगज 

योगाभ्यास दवारा अलौकिक शक्ति प्राप्त व्यक्तियों को हो “योगज' प्रत्यक्न होता 
है । इस योगज प्रत्यक्ष ये द्वारा योगी मतोत-अनागत ओर समीपस्थ दूरस्य वस्तुओं कौ 
साक्षात्‌ अनुभूति कर लेता हे । 


अनुमान प्रमाण 
अनुमान का लक्षण | 
अनुमान का शब्दार्थं होता है पश्चादुज्ञान । एक बातसे दूसरी बात को देख 
लेना (अनु ईक्षा) अथवा एक वात को जान लेने के वाद उसीकेद्वारा दूसरी बात 
को जान लेना (अनुमितिकरण) “अनुमान' कहलाता है 1 ध्रमं को देखकर अग्नि के 
होने का ज्ञान प्राप्त कर लेना हौ पश्चाद्ञान ह । प्रत्यक्ष वस्तु घ्म के आधार पर 
अप्रत्यक्ष वस्तु अग्नि का जान प्राप्त कर लना "अनुमान प्रमाण" का विषय दै 1 


अनुमान के साधन 


गौतम के अनुमान खण्ड पर विचार करने से पूर्व उसके अवयवो को जान लेना 
आवश्यक है । अनुमान के ये साधन हं : लिग, लिगी, साध्य, साघन (देतु), पक्ष 
व्यापि, व्याप्य, व्यापक, पक्षधर्मता, परामशं ओर अनुमिति । ( 
{लिग : लिगी 

“लिग' कते है चिह्वं या निशान को; ओर यह्‌ चिह्व या निशान जिस दूसरी 
वस्तु का परिचायक होता है उसे कहते ह लिगी' 1 ध्वम लिग है ओर अग्नि लभी: 
क्योकि “जहाँ ध्म दै वहाँ अग्नि है" इस वाक्य में अग्नि का परिचायक हुजा प्रम ओर 
घम से हमे जिस वस्तु के अस्तित्व का परिचय मिल रहा है वह है अग्नि । 
साध्य : साधन : पक्ष 


अनुमान के द्वारा हम जिस निष्कषं पर पहंचते दँ उसे "साध्य" कहते है; ओर 
जिस लक्षण के आधार पर एेसा भनुमान किया जाता है उसे कहते हैँ साधन" (दतु) 1 
जिस स्थान पर साध्य जर साधन का होना पाया जाता है उसे कहते है “प्रक्ष 
साध्य हुआ, प्रूम साघन भौर पर्वत पक्ष । 
अ्यक्ति : व्याप्य : व्यापक 


` किम के साय मनिनि का नित्य सम्बन्ध-पाया जाता है । इसीलिए तो कय जाताः 


' } अग्नि 
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हे 'जरां-जहां ध्रुजां दै वर्हाँ-वहां अग्नि है' । श्वम ओर अग्नि के इसो नित्य साहचर्य को 
व्याप्ति कहते है । इस व्याप्ति ज्ञान पर आगे प्रकाश डाला गयादहि। ऊपर क 
उदाहरण म आग व्यापक है ओर श्रम व्याप्य । 
पक्षधर्मता 

पक्ष (स्थान = पर्वत) पर धर्म (लिंग = श्रम) का पाया जाना ही पक्षधर्मता 
कहलाती टे । यदि पर्वत परश्रूम का होना नहीं पाया जाता ठो वहां अनुमान के लिए 
कोई गजायश नहीं रहती है । 


॥1 


¶रामशं 
परामशं कहते हैँ विशिष्ट ज्ञान को । पक्षधर्मता (पर्वत ओर ध्रूम) तथा व्याप्ति 
(धरम जौर अग्नि), इन दोनों सम्मिलित के ज्ञान से जो विशिष्ट ज्ञान प्राप्त होता है 
उपे ही परामशं' कहते हँ (ग्याप्तिविशिष्टपक्षधर्मताज्ञानं परामर्शः) । 
अनुमिति 
परामशं के द्वारा जिस वस्तु का ज्ञान प्राप्त होता है उसे "अनुमिति" कहते हँ 
(णरामशजन्यं ज्ञानं अनुमितिः) । “पर्वत पर अग्निद" यहु परामर्शं ज्ञान हआ । 
अनुमान प्रमाण का यहो अन्तिम फल है । इसी "फलोत्पत्ति' को “अनुमिति कहते हैँ । 


अनुमान के पांच अवयव 


गौतम के अनुसार अनुमान के पांच अवयव या अंग होते दँ, जिनके नाम हैँ 
भ्रतिन्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय ओर निगमन । इस पचावयवयुक्त अनुमान को ही 
५ चावयववाक्य' या न्यायप्रयोग' कहते है । 

(१) प्रतिज्ञा : प्रतिपाद्य विषय को उपस्थित करना ही "प्रतिज्ञाः कहलाती 
दै । जसे "पर्वत पर अग्नि है' एेसा कहकर पर्वत पर आग को सिद्ध 
किया गयादहै। 

(२) हे3 : प्रतिज्ञाको प्रमाणित करने के लिए जिन युक्तयो (साधनों) का 
आश्रय लिया जाता है उन्हे "हेतु' कहते हैँ । ऊपर के उदाहरण मे पर्वत 
(पक्ष) पर अग्नि (साध्य) वर्तमान दहै, इस प्रतिज्ञा को सिद्ध करने के 
लिए वह्‌ युक्ति दी जायगी, क्योकि "पर्वत मेध्रूम है" धमात्‌ । ` 

(३) उदाहरण : प्रतिपाद्य (प्रतिज्ञा) के समान कोई दूसरा दृष्टान्त देना ही 
 उदाहरण' कहलाता है । किन्तु इस दृष्टान्त में हेतु ओर साध्य का 
व्याप्ति-सम्बन्ध होना आवश्यक है। इसीलिए बाद के नैयायिको को 
कहना पड़ा व्याप्तिप्रतिपादक उदाहरणम्‌" । जैसे "जहाँ -जहाँ ध्रूम है 
वहाँ -वहां अग्नि है, यथा ^रसोर्ईघर', इस वाक्य के “रसोरईघर' के 
उदाहरण मे हेतु मौर साध्य का व्यापि सम्बन्धभीहै। 

(५) उपनय : "उपनय' शन्द का अर्थ है अपने निकट ले आना या उपसंहार 
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करना । -परप्रिपाद्य विषय को अपने पक्ष मेंलेअनेके लिए हम करेगे 
पर्वत मे भी वही अग्निन्याप्य श्रम विद्यमान है'। 

(५) निगमन : प्रतिपाद्य (प्रतिज्ञा वाक्य) जब साध्य कोटि (असिद्ध स्थिति) 
सेहितुके द्वारा सिद्ध कोटिमेंआ जाता द्र तव उसे निगमन' कहा 
जाता है 1 अव हम (अतः पर्वत में अग्निर, इस वाक्यको प्रतिज्ञान 
कहकर "निगमन' करगे । | 

इस पंचावयव वाक्य का स्वरूप इस प्रकार समज्ञा जा सक्ता है : 

१, पर्वतमे अग्नि है : प्रतिज्ञा 

२. वकयोँकि वहाँ ध्रूम दै: हेतु 

२. जहां-जहां श्रम होता है वहाँ वहां अग्नि होती है, जैसे रसोईघर < 
उदाहरण 

पर्वतमें भी उसी प्रकार कारम ह : उपनय 

इसलिए पर्वतमें भी अग्नि है : निगमन 


व्याप्ति का सिद्धान्त 


ऊपर हमने “व्याप्ति के सम्बन्ध में कुछ संकेत किया है 1 न्याय दशन के क्षे 
मे "व्याप्ति" का बडा महव माना गया है । दो वस्तुओं के नियत साहचर्य (सर्वदा 
एक साथ रहने) को ही “व्याप्ति कटहते हैँ । जर्हा दो सहचर वस्तुभों की अनियमिति 
(सर्वदा एक साथ न रहना) हो वहां ` व्यर्भिचार' कटा जाता है ।! उदाहरण के लिए 
घम मौर अग्नि का नियत साहचर्य है; किन्तु जल भौर मछली दोनो वस्तुओं का 
सहचर-सम्बन्ध होने पर भी दोनों का एक दूसरे के विना रहना भी पाया जाता है ! ` 
इसलिए जल ओर मछली का व्यभिर्चारत (अनियमित) सम्बन्ध है 1 किन्तु श्म जौर 
अग्नि का अव्यभिचरित (नियत) सम्बन्ध है । इसी नियत-सम्बन्ध को व्याप्ति" कहते 
ह । इसी के अपर नाम “एकान्तिकभाव' (एक का दूसरे के आधित) तथा “अविना- 
भाव" (एक वस्तु का दूसरी वस्तु के मभावमेन रहना) भी है। 


अनुमान के भेद 


#+< € 


प्राचोन न्याय के अनुसार 


गौतम के ^न्यायमूत्र' के अनुसार अनुमान प्रमाण के तीन प्रकार होते है - 

पूर्ववत्‌, शेषवत्‌ ओर सामान्यतोृष्टि । अनुमान के ये भेद व्याप्तिभेद के अनुसार है । 
संक्षेप मे कहा जाय तो पूर्ववत्‌ तथा शेषवत्‌ अनुमान कार्य-कारण के नियत सम्बन्ध के 
दवारा होते ह, जबकि सामान्यतोटृष्टि मे कार्य-काण की आवश्यकता नहीं होती दै । 
१. पूर्ववत्‌ : पूर्ववत्‌ अनुमान उसे कहते है, जिसमे भविष्यत्‌ काय का अनुमान 

वर्मान कारण से होता है। न्याय मे अव्यवहित पूर्ववर्ती घटना को 

कारण' कहते हँ ओर इस कारण के नित्य अव्यवहित परवर्ती घटना को 
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कार्य' कहते है । जैसे मेव को जल से भरा हुआ देखकर “बारिश होगी 
यह अनुमान पूर्ववत्‌" कहा जाता है । 

२. शेषवत्‌ : “शेष” कहते "कार्य के लिए । जिसमे वर्तमान कार्य से विगतं 
कारण का अनुमान क्रिया जाता है उसे *शेषवत्‌' कहते हैँ । जैसे नदी की 
गन्दली तथा वेगवती धारा को देखकर “कहीं बारिश हई है यह्‌ 
अनुमान करना । 
इन दोनों अनुमान-भेदो में साधन-साध्य के बोच कारण-कार्थ तथा कार्य- 
कारण का सम्बन्ध दिखाया गया है । . 

३. सामान्यतोदृष्टि : किसी वस्तु के साधारण रूप को देखकर उसके आधार 

| पर उस वस्तु के परोक्षरूप का जिसके द्वारा ज्ञान होता है उसको 
` सामान्यतोटष्टि' अनुमान कहते हैँ । जैसे सूर्य को प्रातःकाल पूर्व दिशामें 
देखने के पश्चात्‌ सायंकाल को पुनः पश्चिम दिशा में देखकर यह अनुमान 
कियाजाताहै कि सूर्य गतिशील है'। यद्यपि सूर्यकी गति को हम 
प्रत्यक्ष नहीं देखते; किन्तु उसके स्थान-परिवर्तन से यह अनुमान लगा लेते 
है कि उसमें गति है । इसी को (सामान्यतोटष्टि' अनुमान कहा गया है । 
नव्य न्याय के अनुसार 


नव्य न्याय के अनुसार अनुमान के तीन प्रभेद माने गये है : केवलान्वयी 
केवलव्यतिरेकी ओर अन्वयतिरेकी । भनुमान के इन तीनों प्रभेदों की परिभाषाणएं 
समङ्ने से पूर्वं उनमें प्रयुक्त पारिभाषिक शब्दों का अर्थ समञ्च लेना आवश्यक है । 
अन्वय' का अर्थं होता है साथ (साहचर्य) ओर "व्यतिरेक" का अर्थहोताहै 
साहचर्याभाव या अविनाभाव (एक वस्तुका दूसरी वस्तु के अभाव में न रहना) । 
जर्हा आग है वहां ध्म हे" यह हुआ “अन्वय' का उदाहरण, ओर “जहाँ आग नहीं वहाँ 
त्रम भी नहीं' यह हुआ “व्यतिरेक' का उदाहरण । 
इसी प्रकार "पक्ष", (सपक्ष ओर "विपक्ष के सम्बन्ध मे भी जान लेना 
आवश्यक है । "पक्ष' उसको कहते ह, जिसमे साध्य का होना पहले से निश्चित न हो; 
जैसे "पर्वत मे अग्ति है" इस उदाहरण मे पर्वत "पक्ष" मे अग्नि साध्य का हीना पहले 
से निश्चित नहींथा। इमी साध्य (अग्नि) के अस्तित्व को सिद्ध करनेके लिए 
अनुमान प्रमाण को आवश्यकता हुई है । इसी प्रकार जिस वस्तुमे साध्य का होना 
निचित रूप से ज्ञात हौ उसे सपक्ष' कहते है, जैसे रसोईघर मे आग का रहना 
निश्चितप्राय है। जिस वस्तुमे साध्यकान होना (अभाव) निरिचित रूप से ज्ञात 
है उसे "विपक्ष" कहते है; जेसे यह निरचितरूप सेज्ञातरहै किं पानी मे आग 
नीं होती । 
१. केवलान्वयी : जिसकी व्यापत्ति केवल अन्वय के हारा स्थापित हो 
ओर जिसमे व्यतिरेक का सर्वथा अभाव हो वह केवलान्वयी' अनुमान कह्‌- 
लाता है \ इस अनुमान में उदेश्य ओर विधेय के बीच व्याप्ति सम्बन्ध होता 
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है । घट, पट आदि सभी वस्तुएं इसके उदाहरण टँ । एसी कोई वस्तु नहीं 
जिका नाम न दिया जा सके । संभी वस्तुं ज्ञातव्य (प्रमेय, भी हैँ ओर 
उनके नाम भी दिये जा सकते (अभिधेय) है । “जो अभिधेय नहीं है वे अज्ञय 
है" एेसा दृष्टान्त नहीं मिल सकता हे 1 

२. केवल व्यतिरेकी : जिसमें साध्य के अभाव के साथ-साथ साघन के 
अभाव का व्याप्तिजान से अनुमान होता है, साधन ओर साध्य को अन्वय- 
मूलक व्याप्ति से नहीं, वह केवल व्यतिरेकी" अनुमान कहलाता दै । दूसरे 
ब्दो मे कहा जा सकता दै कि जहाँ केवल व्यतिरेक का दृष्टान्त पाया 
जाय, अन्वय का नहीं, जसे जो-जो आत्मावान्‌ नटीं ह, वे-वे चेतन्यवान्‌ भा 
नहीं है, यथा जड पदार्थ इस वाव्य मे साधन चैतन्य' को पक्ष "आत्मा" के 
विना कहीं भी देखना -सूनना संभव नहीं टै । 

३. अन्वय व्यतिरेकी : जिसमें अन्वय “सपक्ष' ओर व्यत्तिरेक "विपक्न' 
दोनों के दृष्टान्त देखने को मिलें । इसमें व्याप्ति का ज्ञान अन्वय ओर व्यतिरेक, 
दोनों की सम्मिलित प्रणाली पर निर्भर होता टै जैसे : (१) सभी श्रूमवान्‌ 
पदार्थ वह्िमान्‌ टै; पर्वत ध्रूमवान्‌ दै; अतः पर्वत बह्िमानु है! (२) सभी 
वह्िटीन पदार्थं ध्रूमहोन दै; अतः पर्वत वह्िहीन होने के कारण श्रुमहीन 1 

हेत्वाभास 


हेत्वाभास न्याय का स्वतन्त्र पदार्थं दै, जिसका क्रम "वितण्डा" के बाद ओर्‌ 
'छल' से पूर्वं रखा गया है; जन्तु हेतु" अनुमान का आधार होने के कारण उसका 
विवेचन अनुमान प्रकरण में यहीं पर क्रिया जाना आवश्यक दै । यद्वि हेतु विशुद्ध हों, 
दोषों से रहित हों तो अनुमान शुद्ध होता दै ओर यदिदहेतु दृष्ट हां तो अनुमान भी 
दषित हो जाता है; ओर तब उसे "हेत्वाभास" कहते हँ । | 

^देतु' का लक्षण देते हुए वताथा जा चूका है कि जिसमें साध्य को सिद्ध करने 
को योग्यता हो वह देतु" है । क्न्तुजोदहितुन होने परभोहेतु कौ तरह दिखाई दे, 
अर्थात्‌ जिसमे साध्यका सिद्ध करने को योग्यता नहो उसे "हेत्वाभास' कहते है 
(असाधको हितु्वेनाभिमतो हैच्वाभासः) । रेसे दुष्ट हेतु से अनुमान मे हेत्वाभास दोष 
भ जाता टहै। प्रकृत (प्राचीन) ओौर नव्य न्याय में इसके पचपच भेद बताये गये 
ह । किन्तु उनमें परस्पर कोई अन्तर नहीं दै । प्रकृति न्याय के सन्यभिचार, विरुद्ध, 
प्रकरणसम ओर कालातीत, इन पांच भेदो का पर्यवसान नव्य न्याय कं सव्यभिचार, 
विरुद, सत्प्रतिपक्ष, असिद्ध ओर वाधित, इन पांच भेदो मेहो जाता दै । बल्कि प्रकृत 
न्याय के हेत्वाभासं की अपेक्षा नव्य न्याग्र के हेत्वाभासं पर गम्भीरता से विचार 
क्ियागयारै। 

१. सव्यभिचार : जिस दहेतु में अव्यभिचरित (नियत) व्यप्तिनदहो 
उसे "सव्यभिचारी' हेत्वाभास कहते है; जैसे : 
सभी द्विपद बुद्धिमान्‌ हैँ 


ज्यशय दर्शन | २०१ 


हस द्विपद है 
अतः हंस बुद्धिमान है 
यहां हेतु दिद" ओौर साध्य बुद्धिमान" मे अव्यभिचारी व्याप्ति नहीं है, 
क्योकि क द्विपद बुद्धिमान हते हँ ओर कुछ नहीं भी होते । इस प्रथम हेत्वाभास 
को “अनैकान्तिकः भी कहत है; जैसे : 
सभौ द्विपद वुद्धहीन है, जैसे कवरूतर 
हस द्विपद ठै 
तः हंस बुद्धिहीन है 
-यहां साहचर्यं एकान्तरूप से साध्य के साथ ही नहीं, अन्य वस्तुओं के साय भी है । 
२. विरुद्ध : जिस अनुमान में साध्य के अ{स्तत्व के विपरीत उसके 
अभाव कोही पक्षम सिद्ध किया जाता है वहु "विरुद्ध हेत्वाभास" कहलाता 
है । जैसे : . 
शब्द नित्य है 
क्योकि वह उत्पन्न होता है 
के शन्द यहां उत्पन्न होने से उसके नित्यत्व को नहीं, वरन्रु उसके अनित्यत्व को सिद्ध 
किया गया है, क्योकि उत्पत्तिशील वस्तुएं सदा ही विनाशशील होती है, नित्य नहीं । 
२. सत्प्रतिपक्ष : जिस हेतु मे साध्य के वैपरीत्य को सिद्ध करने कः लिए 
दूसरा परतिषक्षो हेतु दिया गया हो वह॒ 'सप्रतिपक्ष' हेत्वाभास है; जैसे : 
क. शब्द नित्य है | 
क्योकि इसमें अनित्य धर्म नहीं है 
ख. शन्द अनित्य रै 
क्योकि इसमें नित्यधर्म नहीं है 
यहां प्रथम अनुमान में हेतु अनित्यधर्म' के द्वारा शब्द की नित्यता सिद्ध की गयी. है 
किन्तु दूसरे अनुमान में हेतु "नित्यधर्म' के द्वारा उसकी अनित्यता सिद्ध की गयी है । 
यहां दूसरे अनुमान का हेतु टीक रै, इसलिए उसके द्वारा पहले अनुमान का हेतु खण्डित य 
हो जाता है । 
४. सिद्ध : जहां देतु कौ वास्तविकता अनिर्चित हो उस अनुमान क! 
असिद्ध हेत्वाभास कहते ह; जैसे : 
| आकाश क्रा कमल सुगन्धित है 
क्योकि वह कमल टै 
जो क्रमल है वह्‌ सुगन्धित होता है 
जैसे तालाब मे उगने वाला कमल 
यर्हां “आकाश का कमल' पश्च है, “सुगन्धित' साध्य है, कमल है" हेतु दै ओर "तालाब 
मे उगने वाला कमल" दृष्टान्त है । हेतु का पक्ष में रहना आवश्यक बताया गया है; 
किन्तु यहाँ “आकाश का कमल' जो पक्ष है उसी का होना असम्भव है, क्योकि आकाश 
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मे फूल का होना संभव नहीं है । अतः उसमें हेतु का. रहना भी कल्पनामातर है ओर 
इसलिए वह सुगन्धित भी नहीं हो सकता दे । 
` ५. बाधित : जिस अनुमान मे आधारित प्रमाणो के द्वारा पक्ष मे साध्य 
का होना बाधित अर्थात्‌ सिद्ध न हो उसक्रो "वाधित' हेत्वाभास कहतं ह;जैसे : 
आग गरम नहीं है 
क्योकि वह्‌ उत्पन्न होती है 
जैसे जल | 
यहाँ "गरम नहीं है यह साध्य दै ओौर “उत्पन्न होना' उसका हेतु है । यह अनुमान 
गलत है, क्योकि आग गरम होती है, इस बात को सभी प्रत्यक्ष जानते है । इसलिये 
यहां प्रमाण के द्वारा पक्ष में साध्य का होना सिद्ध नहीं होता दै । | 


उपमान ष्रमाण 


उपमान कहते है समानधर्म, सारूप्यता या समानजातीयता को 1 किसी जानी 
हई वस्तु के सादृश्य से किप न जानी हुई वस्तु का ज्ञान प्राप्त करना ही “उपमान 
प्रमाण है । काव्यशास्तर कौ भाषा मेँ कहा जाय तो कहना चाहिए कि किसी प्रसिद्ध 
वस्तु के साधर्म्यसे किसी अप्रसिद्ध वस्तुका ज्ञान प्राप्त करना ही "उपमान" हं । 
उदाहरण के लिए हमने गाय तो देखी है; किन्तु नीलगाय नहीं देखी है 1 कोई जगल 
का रहने वाला व्यक्तिः आप से ज कहता है कि नीलगाय, ठीक गाय जैसी ही होती 
है, तब आप जंगल में जाकर उसी आकार-प्रकार का पशु देखकर यह्‌ समज् जात है 
कि यही नीलगाय है । ठेसा ज्ञान उपमान प्रमाण के द्वारा होता है । 
उपमिति | 

उपमान के द्वारा जो ज्ञान प्राप्त होता है उसे “उपमिति" कहते है; अर्थात्‌ एक 
वस्तु की उपमा या समानता के द्वारा दूसरी व्स्तुका जो ज्ञान प्राप्त होता उसे 
“उपमिति' कहते है । उपमिति फल टै ओौर उपमान कारण । ऊपर के उदाह्रण मे 
गाय वाचक है ओर नीलगाय वाच्य । घर पर देखी हृद गाय के आधार पर जंगल में 
हमे जिस नीलगाय का बोध होता है वही वाचक. (उपमान = गाय) का फल है । 

। शब्द प्रमाण 

शब्द का स्वरूप | 

हमारी श्रवणेन्द्िय जिस अर्थया विषय को ग्रहण करती है वही "शब्द" है । 
शब्द “वाचकः है; वोकि वह्‌ वस्तु का संकेत दै शब्ददो प्रकारका होता है 
घ्वन्धात्मक ओर वर्णनात्मक । जो शब्द ध्वनि प्रधान होती है वह “ध्वन्यात्मक' ओर 
जो शब्द वर्णो कै द्वारा उच्चरित होता है वह्‌ "वर्णनात्मक कहलाता है । शंख का 
शन्द ध्वन्यात्मक का ओर मनुष्य की वाणी वर्णनात्मक शब्दों का उदाहरण ह । यह 
वर्णनात्मक शब्द भी “सार्थक' ओर “निरर्थकर' भेद से दो प्रकारका होता है । (गायः, 


"पुस्तक" आदि शब्द सार्थक है ओर बच्चों की किलकारि्यां निरर्थक ।. न्याय मे सार्थक 
णन्द के अनेकं प्रभेद बताये गये हँ । 





स्याय दरशन 1: 


शान्द संकेत 


ऊपर हमने शन्द को वस्तु. का संकेत कहा है । “गायः तथा “गमन' आदि संज्ञा 
तथा क्रिया शन्दों को कहने से जो अर्थवोध होता दै उसी को “संकेतः कहते हैँ 1 शब्दों 
की इस अर्थबोध शक्ति (संकेत) को मीर्मासक, नैसमिक तथा नित्य मानते है, किन्तु 
नेयायिको कौ ष्टि से शन्द जौर अर्थ, दानों में कर लिम सम्बन्ध है । यह शब्द-संकेत 
भीदो प्रकार कामाना गया ह : आजानिक ओर आधुनिक । आजानिक शब्द संकेत 
उसको कहते हँ जो अनज्ञातकाल से चला आ रहा है ओर आधुनिक संकेत उसको 
कहते है ; जो इच्छानि्मित है । “घट शब्द को कहने से हमे जिस पाल विशेष का 
बोध होता है वह परम्परासे अज्ञात रूप में चला आ रहा है; किन्तु अपने नवजात 
नच्च का देवदत्त' यह्‌ नामकरण इच्छानिमित है । 


शब्द का लक्षण 


गौतम ने कहा कि आप्त व्यक्ति का उपदेश हीः “शब्द प्रमाण है (आप्तोपदेशः 
शन्द-) । गौतम के इस सूल का भाष्य करते हए वात्स्यायन न लिखा है कि प्रत्यक्ष 
अनुभव से किसौ विषय की जो जानकारी प्राप्त होती है उत्ते “आप्तिः कहते ह । इस 
ष्टि से आप्त व्यक्ति वह्‌ हुआ, जिसने प्रत्यक्ष अनुभव से किसी पदार्थ का स्वयं साक्षात 
कियाद । एेसा व्यक्ति, दूसरों के उपकार के लिए जो कुछ भौ कहता है वह्‌ माननीयः 
है, प्रामाणिक है। इसलिए शन्द प्रमाणन तो प्रत्यक्तके अन्तगंत आताहैञओौरन 
अनुमान की ही कोटि में । न्याय मे उसको स्वत प्रमाण माना. गया । | 


बृष्टाथ मौर अदृष्टार्थं 


यह शन्द प्रमाण दो प्रकारका माना गया है : दृष्टार्थं ओौर अदृष्टार्थं ।. 
दृष्टार्थं कहते हैँ प्रत्यक्षष्ट, अर्थात्‌ लौकिक । उदाहरण के लिए हांडी का एक चावल 
देखने से यह क्ञात हो जाता है कि समी चावल पक गये ह! इसी प्रकार कुछ आप्त 
वाक्यो को प्रत्यक्ष सत्यता देखने के बाद. अन्य वाक्यों की सत्यता पर विश्वास हो 
जाता है । अदृष्टार्थं कहते हैँ पारलौकिक को । वैदिक वाक्य इसके उदाहरण हैँ, 
क्योकि उनका अर्थं लौकिक प्रत्यक्ष केदारा सिद्ध नहीं होता। नैयायिकं भौर 
वैशेषिको का कथन है कि वेद आप्त वाक्य होने के कारण प्रामाणिक ह । आप्त वाक्य, 
अर्थात्‌ ईश्वरग्रणीत । न्याय वैशेषिक में इसी ष्टि से वेद की प्रामाणिकता स्वीकार 
की गयी है । महात्माओं की विश्वासयोग्य बातें, धर्माचा्यो के वचन, . न्यायालय में 
साक्षियों -का कथन, धर्मग्रन्थों के विधान-ये सभी अदृष्टार्धं -के अन्तर्गतं धाते है \ 
यह अदृष्टार्थं तीन प्रकार का माना गया है : विधिवाक्य (माज्ञासूवक वाक्य), 
अर्थवाद (वणेनात्मकं वाक्य) ओर अनुवाद (अनुवचन वाक्य) । 
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पद ओर वाक्य 
गव्द रमाण के लक्षण में आप्तोपदेश का उल्लेख किया गया हं । यह आप्तोप- 
देण कथित अथवा लिखित वाक्यों के वारा प्रकट किया जाता है । पदो के समूह्‌ को 
वाक्य कहते है । न्याय की दृष्टि से पद ओरं वाक्य कौ क्या स्थिति है, इसको समश्चना 
जावश्यक टै । | 
पद का स्वरूप ओर उसके भेद | 
जिस शब्द मे किसी अर्थं विशेष को अभिव्यक्त करने कौ क्षमता होती हं 
उसको “पद' कहते ह । “गो' एक पद है । यह एक मूर्तिमान अर्थात्‌ द्रव्य व्यक्ति है । 
.इसकी अपनी आकृति (स्वरूप) है ओर उसमे जाति (गोत्व) विशेष का बोध होता 
हे । इसलिए नैयायिको की दृष्टि से पदके द्वारा व्यक्ति, आक्रति ओौर जाति, इन 
तीनों करा बोध होता है। 
रूढ : यौगिक : योगरूढ 
यह “पद' अवयवार्थं (व्युत्पत्ति के अधीन) ओर समृदायार्थ (वणं समुदाय के 
अधीन) भेद से तीन प्रकार का होता दै : रूढ, यौगिक ओर यागल्द्‌ । जिस पद. का 
प्रयोग (प्रकृति) वणं समुदाय के अधीन होता टै वह 'रूद्', जिस पद का प्रयोग 
व्यत्पत्ति के अधीन होता है वह "यौिक' ओर जिस पद का प्रयोग कछ तो वर्णो के 
अधीन ओर कु व्युत्पत्ति के अधीन होता टै वह ` योगरूढ" कषा जाता है 1 घट" पद 
"घ" मौर ट' इन दो वर्णो के समुदाय से एक विशिष्ट अर्थं का योतन करता हे । 
अतः वह “खूढ' दै । दाता" पद "दा" धातु से 'तृच' भ्रत्यय योजित करने से व्युत्पन्न 
होने के कारण व्युत्पत्ति के अधीन दै! अतः यौगिक है! इसी प्रकार 'पकज' पदं 
"योगरूढ" दोनों है । पक + ज (कीचड़ मेँ उत्पन्न) यह उसका यौगिक (व्युत्पन्न) अर्थ 
टे, गौर वह कमल जो शुष्क स्थल मे उगता टै । उत भी "पंकज" कहा जाता ट, यह 
उसका रूढार्थं (वर्णासमृदायार्थ) हुञा । 
वाक्य 
पदों के समूह का नाम वाक्य है (वाक्यं पदसमूहः) । इस वाक्य से जिस अर्थ 
का प्रकाश होता है उपे "शब्दबोध" कहते हँ । शब्दों मं अर्रवोध कराने की जो क्षमता 
है उसे शब्दों की शक्ति कहा जाता है। न्याय के अनुसार यह शक्ति ईश्वरेच्छा पर 
निर्भर हे! क्रिस णव्दसे कौन अर्थं समक्ना चाहिए, यह्‌ ईश्वर ने ठी निर्चित 
क्या दै । 
वाक्यार्थबोध के नियम ॑ 
प्रत्येक अर्थपूरणं वाक्य का आशय समञ्चने के लिए चार बातों कौ आवश्यकता 
` बतायी गयी है; जिनके नाम हैँ : आकांक्षा, योग्यता, सन्लिधि ओर तात्पर्य । 
१. आकांक्षा : पदों की परस्परपिक्षा को “आकांक्षा कहते हैँ । दूसरे पद के 
उच्वारण हृए विना जव किसी एक पद का अभिप्राय समञ्च मं नहँ आताः 


न्याय दशन २०५. 
तो एसे पदों के परस्पर सम्बन्ध को ही "परस्परापेक्षा' कहते है । उदा- 
ह्रण के लिए कोई भ्यक्ति कहता है “देवदत्तः ; तो सुनने वाले के मन 
मे प्रण्न होता है देवदत्त क्या ?' । इस प्रकार की आकां्ना को निवृत्ति 
तव होती है जव कहा जाता है “पठता है" । "देवदत्त पदता है' कह्ने 
से एक सार्थक वाक्य बन जाता है ओौर तब आकांक्षा पूरी हो जाती टै । 

२. योग्यता : पदों के सामंजस्य (ठीक संग ति) को “योग्यता कहते ह । 
अर्यात्‌ पदों के हारा जिन वस्तुओं का अर्थवोध होता है उसमे किसी 
प्रकारका विरोध नहीं होना चाहिए । जैसे "आग से पेड सींचो इस 
वाक्य में पदों की टीक संगति नहीं है, क्योंकि पेडों कोञआग से नहीं 
पानी से सींचा जाता है। 

२. सन्निधि : पदां के व्यवधानरहित (निकटवति) प्रयोग को “सन्निधिः 

कहते द । इसको “आसत्ति' भी कहते हैँ । यदि किसी वाक्य का एक ` 
गन्द प्रातः, दूसरा मध्याह्न ओौर तीसरा सायंकाल कहा जाय तो उस 
वाक्य से कोई सम्बद्ध अर्थका बोध नहीं हो सकता है । देवदत्त-पुस्तक- 
पट्ता हे" इस वाक्य के एक-एक पद को यदि एक-एक दिन मे कहा 
जाय तो उनसे वाक्य नदीं बन सकता हे। इसलिए वाक्यार्थं बोध के 
लिए 'सत्निधि' को आवश्यकता बतायी गयी है । 

४. तात्पयं : नव्य नैयायिको ने शब्दबोध के लिए तात्पर्यं॑की अनिवार्यता 
बतायौ है । तात्पर्यं कहते हैँ वक्ता के अभिप्राय को । प्रकरण के अनुसार 
प्रत्येक शब्द का वक्ताकी इच्छा (विवज्ञा) को दृष्टि मे रखकर ही 
अ्थबोध होता है । भोजन करते समय “सैन्धव लाओ इस वाक्यकाः 
आशय वक्ता के अभिप्राय (तात्पर्य) को ध्यान में रखकर “नमक लामो" 
यह्‌ अर्थं ग्रहण किया जायगा, न किं "घोड़ा लाओ । इसी प्रकार वैदिकं : 
मलों को समञ्लने के लिए मीमांसा के निर्देशों का तात्पर्य जानना आव. 
प्यक बताया गया है । 


(२) 


प्रमेय विचार 

खक्षण भौर प्रकार 

न्याय दर्शनमें प्रमाण के वाद प्रमेय पदार्थं का निरूपण किया गया है । 
प्रमेय विचार न्याय का महत्त्वपूर्णं अंगदहै। प्रमा ( ज्ञान) का जो विषयहैउ्सेही 
प्रमेय" कहा जाता है । (प्रमाविषयत्वं प्रमेयत्वम्‌ ) । वात्स्यायन के शब्दों में कृरहा 
जाय तो कहना चाहिए कि जो वस्तु तत्त्वरूप से जानी जाय वही श्रमेय' है (योऽर्थः 
तत्वतः भ्रमी पते ततप्रभेयम्‌) यह अर्थं निकलता है । गौतम के -न्यायसूत' मे प्रमेय 
पदां के १२ प्रकार बताये गये ह, जिनके नाम है : १--भात्मा, २--शरीर, 
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३२--इन्दरिय, ४--अर्थ, ५-- वुद्धि, ६--मन, ७--प्रवृत्ति, ८--दोष, प्रेत्यभाव, 
१०--फल, ११- दुःख ओौर १२--अपवगं । 


१. आत्मा 
आत्मा का स्वरूप 
/ न्याय दर्शन के अनुसार आत्मा निराकार दहै। वह स्पर्शादिगुण रहित ज्ञान 
अथवा चैतन्य का अमूर्तं आश्रय है । वह देश-काल के बन्धनो से मूक्त ओर सीमातीत 
है । इसीलिए “सर्वदशंन संग्रह" मे उसको विभ्रु ओर नित्य कहा गया दै : 
अनवच्छिन्नसद्‌भावं वस्तु यहेशकालतः । 
तन्नित्यं विभुचेच्छन्तोत्यात्मनो वि भुनित्यता ॥ 

वह॒ निरवयव (वृद्धि-हास-रहित) है, उत्पत्ति रहित होने के कारण अनादि है 
ओर नाशरहित होने के कारण अनन्त है । 

यह एक अनुभवसिद्ध बात है कि जिस वस्तुको हम टते हँ, उसको देखत भी 
है । तभी तो हमें प्रत्येकं वस्तु की प्रत्यभिज्ञा होती टै । इसी दृष्टि से यह सिद्ध होता 
दै कि देखना तथा स्पशं करना आदि जो भिन्न-भिन्न ज्ञान हँ उनका ज्ञाता एक ही 
ठै । उसो एकमेव जाता को किसी ने शरीर, किसीने मन, किसी ने इन्द्रिय ओर 
किसी ने बुद्धि कहा है, किन्तु नैयायिको ने उस पृथक्‌ सत्ता को आत्मा माना है । 
नेयायिकों के अनुसार जो स्थिति रथ को हाँकने वाले सारथी की होती है वही स्थिति 
शरीर को संचालित करने वाले आत्मा की है। वही आत्मा सभी इन्द्रियों का उप- 
भोक्ता है । आत्मा ओर इन्द्रियों के बीच संदेएवाहन करने का कार्य मन करता है । 
चुदधि, आत्मा का गुण टै । अतएव आत्मा, शरीर, इन्द्रिय, मन ओर बुद्धि से अलग 
है ` (शरीरेन््ियनुद्धिम्यः प्रयगात्मा विभ॒घ्रवः) । 

इस ससोम शरीर के साथ आत्मा का संयोग पूवं कर्मोके फल का उपभोग 
करने के निमित्त होता है (पूवकृत्‌ फलानुबन्धात्‌) । इसीलिए न्याय में शरीर को 
आत्मा का भोगायतन (भोग का आश्रम) कहा गया है. (भाटमनो भोभायतनं 
शरीरम्‌) । 
जीवात्मा ओर परमात्मा 

आत्मा. का जो स्वरूप ऊपर बताया गया है वह्‌ वेदान्त से प्रायः मिलता है 
किन्तु वेदान्त ओर न्याय का इस सम्बन्ध मे अलग-अलग मत है । वेदान्त एकात्मवादी 
दर्णन है ओर न्याय अनेकात्मवादी । वेदान्त के अनुसार आत्मा एक है, जो उषाधि- 
भेद से प्रत्येकं जीव में अलग-अलग दृष्टिगोचर होती है; किन्तु न्याय ओर सांख्य का 
अभिमत टै कि प्रति शरीर मे अलग-अलग आत्मा का निवास है। 


मात्मा के मेद 
न्याय मे.आत्मा के दो भेद माने गये है: जीवात्मा भौर परमात्मा । जीवातमा 
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अनेक टै ओर प्रत्येक शरीर में बह भिन्न-भिन्न है । आत्मा शन्द का जहां भी प्रयोग 
हआ ह वह जीवात्मा से ही सम्बन्धित है । जहाँ जीवात्मा अनेक है वहाँ परमात्मा एक 
टै 1 जोवात्मा के इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, सुख, दुःख ओर ज्ञान- ये छह गण (लिग) है । 
जीवात्मा मेय गुण तभी तक वने रहते द, जब तक वह शरीर के बन्धन से मुक्त 
हाकर मोक्ष नहीं प्राप्त कर लेता । मोक्ष के बाद वहु शान्त, निविकार, जडओर 
संज्ञाशून्य हो जाता है । 
२. शरीर 

ऊपर बताया गया हे कि शरीर आत्मा के भोग का आश्रय (भोगायतन) है; 
किन्तु वहु नाशवान्‌ है । *शरीर' नाम ही उसका इसलिए पड़ा कि वह॒ अनुक्षण क्षीय- 
माणहे। न्यायम शरीरके दो प्रकार बताये गये हैं; योनिज ओर अयोनिज । योनिज 
शरीर के अन्तगंत मनुष्य, पशु, पक्षौ आदि ओर अयोनिज शरीर के अन्तर्गत तैजस 
वायव्य आदि कौ गणना की गयी है । उद्‌भिज, स्वेदज, अण्डज ओर जरायुज नाम से 
इस पाथिव शरीरके चार भेद ओर कयि गये दहै । 


३. इन्द्रिय 

इन्द्रियां, विषय के उपभोग करने का साधन रहै । वे शरीर के अवयवहं1वे 
स्वतः प्रकाश्य नहीं ह; बल्कि जिस विषय के साथ सम्बद्ध होती है उसका प्रकाशन 
करती हैँ । उदाहरण के लिए नेतेन्द्रिय का विषय है देखना । नेतो से हम देख सकते 
ह; किन्तु नेनेन्दरिय को नहीं देख पाते । इसलिए उनको “अतीन्द्रिय' कहा गया है । 
इन्द्रियां दो प्रकार कौ होती हैँ: ज्ञानेन्द्रिय ओर कर्मेन्द्रिय । नाक, जीभ, आंख, कान 
ओर चर्म--इन पाँच इन्द्रियो के सहित मन संयुक्त होकर उन्हे ज्ञानेन्द्रिय कहा गया 
टै 1 हाथ, पैर, वाक्‌, मलद्रार ओर जननेन्द्रिय, ये कर्मेन्द्रिय कहलाती दै । ज्ञानेन्द्रिय 
ज्ञान-प्राप्ति ओौर कर्मेद्द्रिय कर्माचरण का साधन है । 


2. अथ - 
इन्द्रिय केद्वारा जिस विषय का ग्रहण होता है, उसे अर्थ" कहते हँ । नेल, 
रचना, घ्राण, त्वचा ओर श्रो, इन पांच ज्ञानेन्द्रियों दारा क्रमशः प. रस. गंघ 


स्पश ओर शब्द का अर्थ ग्रहण होता है । इन्द्रियों का विषय होने के कारण इन्टं अर्थ" 
कहा जातादहै। 


५. बुद्धि 
बुद्धि, आत्मा का गुण दै । वह आत्मा का प्रकाश है । उससे आलोकित होकर 
समस्त पदार्थो से मात्मा का परिचय होताहै। इसलिए, जिसके द्वारा आत्मा को 
किसी पदार्थं का ज्ञान प्राप्त हो वही "बुद्धि" है बुद्धयते भनया इति बुद्धिः) । इसके 
प्रमुख दो भेद हैँ : नित्या (परमात्मा बुद्धि) ओर अनित्या (जीवात्मा बुद्धि) । अनित्या 
चद्धिके भी करई अवान्तर भेद होते ह 
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६. मन्न 


न्याय में “मन प्रमेय का बारीकी से विवेचन किया ग्याह। किन्तु यहां 
उसका सामान्य परिचय प्रस्तुत करना ही अभिभ्राय है । मनन करने वाले साधन क} 
“मन' कहा जाता है । मनन अर्थात्‌ सोचना-विचारना आदि । यह मन, इन्द्रिय ओर 
आत्मा के बीच सम्बन्ध स्थापित करने वाला एक माध्यम दै । इसलिए वह वाह्य ओर 
आभ्यन्तर, दोनों प्रकार की इन्द्रियों से सम्बद्ध है । किन्तु उसको विशेषता इसमें हँ 
कि वह अस्पृश्य, अदृष्ट होते हृए भी क्रिथाशील है । वह अनुमान- सिद्ध है । वह्‌ इतना 
दरूतगामी है कि एक वार एक विषय पर अधिष्ठित रहता हना भी तरगस्थ जलबिन्दु 
की भाति अपने अस्तित्व को विलय करे हमारे भीतर के अनेकत्व एवं पूर्वापर का 
भेद मिटा देता है; गौर इसीलिए हम रोटी खाति समय उसके रूप, रस, गंध, स्पशं 
का एक साथ अनुभव करते है । 


७. प्रवृत्ति 


किसी कार्यको करने की इच्छा से तदनुकूल जो यत्न किया जातादहै उसी 
को न्याय में परवृत्ति" कहा गया है । किसी कार्यको करने के लिए प्रथम तो उसके 
फल का ह्मे ज्ञान होता दै, तव उस फल को प्राप्त करने को इच्छा उत्पन्न होती है, 
तदनन्तर उस इच्छापूर्ति-के लिए उपाय मूञ्षते है, फिर उन उपायों को क्रियान्वित 
करने की अभिलाषा का उदय होता है ओर अन्त में जाकर उस कार्यं को संपन्न करने 
की प्रवृत्ति होती है । ये प्रवृत्तियां शारीरिक, मानसिक ओौर वाचिक भेद से तीन प्रकार 

कीहोती है। | | 

। ८. दोष 

जो कार्य किसी कारणविशेष के प्रलोभन से क्रिया जाता है वह॒ "दोष" कू- 
लाता है । वह दोष, राग (आशक्ति), देष (विरक्ति) ओर मोह (श्राति) रूप से तीन 
प्रकारका होताहै। | 

६ . प्रेत्यभाव 


मृत्यु के उपरान्न पुनर्जन्म होने को ही प्रेत्यभाव" (प्रेत्य = मत्वा, भावो = 
जननम्‌) कते हँ (मरणोत्तरं जन्म प्रेत्यभावः) । आत्मा जब पुराने शरीर को छोडकर 
नये शरीर मेँ प्रवेश करता है, तब उसी अवस्था को पुनज॑न्म या प्रत्यभाव कहते ह । 


१०. फल 
कसो कार्य के अन्तिमि परिणामकां ही फल' कदूतेहैं। वहुदो प्रकारका 
होता है : मुख्य ओर गौण । धार्मिक कार्यो के सम्पादनसे जो सख होता दै वह 
उस कार्य का मुख्य फल ओर पृत्नादि की प्राप्तिसे जो सुख होता है वह्‌ गौण फलः 
कहूलाता है। ` 
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११. दुःख 

प्रतिकरूल प्रतीति को हो “दुःखः कहते हैँ । जिससे किसी को पीडाया क्लेण > 
ओर जो बुरा लगे वही “रतिकूल है । यह दुःख को वस्तुतः समस्त दाशंनिक दर्शनों 
की विचारधाराओं का मूल कारण रहा है। इसलिए सभी दर्शनों में, यहां तक कि 
नास्तिक दशंन-सम्प्रदायों मे भी, दुःख पर गम्भीरता से विचार किया गया है । नैया- 


यिकों के मतसे दु-खके ये २१ भेदै : शरीर-१ , इन्द्रिय--६, विषय --६ 
प्रत्यक्ष ६, सुख--१, दुःख--१ 


१२. अपवगं 
अववगं का स्वरूप 


अपवगं कहते हँ मोक्ष के लिए । इसी के अपरनाम ट "निःश्रेयस', 'चरस- 
दुःखध्वंस" या “आत्यन्तिक दुःखाभाव" । उक्त इक्कीस प्रकार के दुःखांसे छुटकारा 
पाजानादही गक्ष है । दुःख की आत्यन्तिक निवृत्ति (समूलनाश) का नाम ही मोक्ष 
द (आत्यन्तिको दुःखनिवृत्तिः मोक्षः) । यह आत्यन्तिक दुःख-निवृत्ति (मोक्ष) दो प्रक्र 
की ह : अपरामुक्ति ओर परामुक्ति । तत्त्वज्ञानं के द्वारा समस्त दोषों कानाश्द्ो जान 
के वादे जो मृक्ति प्राप्त होती है वह “अपरा है । यह अवस्था "जीवन्मूक्त' कही जाती 
ट । नाना योनियों मे क्रमशः जन्म धारण कर अन्त में जो अवस्था प्राप्त होती टै उसी 
को परा" कहूते है । 
भुक्ति के उपाय 


न्याय में मुक्ति के अनेक उपाय बताये गये है जिनमें प्रमुख दँ : शास्त 
भध्ययन; योग मे वणित धारणा, ध्यान, समाधि का आश्रय ओर निष्काम भावस 


कर्मों का अनुष्ठान । इन उपायों से इक्की्त प्रकार के दुःखों का क्षय होकर जीवात्मा 
को अपवग की सिद्धि होती है । 


(२) 
संशय 
लक्षण 
मन की उस अवस्था का नाम संशय है, जिसमे वह॒ नाना कोटिक विरुद्ध 


ज्ञानो के बीच ्रलता रहता है ओर उनमे किसी एक का निश्चय नहीं कर पाना । 
उसका लक्षण विभिन्न ग्रन्थों में इस प्रकार दिया गया है : 


एकस्मिन्‌ धामिंणि विरुद्धनानाकोटिकं . ज्ञानं संशयः 


विश्डकोटिद्रषावगाहि लानं संशयः 
अनवधारणात्मक ज्ञानं सशयः 


वोलायमाना प्रतोतिः संसयः 
भाऽ दण १४ 
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र्थन शास्त्र में संशय को ज्ञानोपलन्धि का प्रयोजन बताया गया है (संशकः 
जानप्रयोजनः भवति) । संशय के विना जिज्ञासा का होना असम्भव टै; ओर जब 
जिनासा ही न होगी तो ज्ञान-प्राप्तिका कोई प्रश्न ही नहीं उठता है। 


संशय के भेद 

यह संगशयावस्था पाँच प्रकार की वतायी गयी है : १. समानधर्मोपित्ति मूलक 
जेर : यह मनुष्य है या स्थाणु? २ अनकधर्मोपिपत्तिमूलकः; जैसे : शब्द नित्यहैया 
अनित्य ? ३. विप्रतिपन्निमूलकः; जैसे : आत्मा दै या नहीं 2 ४. उपलव्ध्य-व्यवस्था- 
मूलक; जैसे : प्रतीयमान वस्तु सत्य हं या असत्य ? जर ५. अनुपलब्ध-व्यवस्थामूलकः; 
जैस : अमुक वस्तु दिखायी नहींदेरहाहेयावहहही नहीं? 


संग्न ओर विपयय 

विपर्यय कटते हैँ मिथ्याज्ञान को । सीपको चांदो ओर रज्जु को सर्पं समज्ञ 
त- मिथ्या ज्ञान द । किन्तु संशयतोदो वस्तुजों को सर्वथा अनिण्चयात्मक स्थिति 
दर ¦ च्हनतो ज्ञान (प्रमा) टं ओर न मिथ्या ज्ञान (विपर्यय) ही । 
संश्ञय ओर ॐ 

संशय मँ दो कोियां संदिग्ध रहती ठै; किन्तु ऊह्‌ में एक कोटि प्रबल होती 
टे: ऊह वस्तुतः संशय र यथार्थं के बीच को अवस्था टै । संदिग्धावस्था के अनेक 
कौटिक ज्ञान को करिसी एक निचित अवस्था में निर्धारित करने के लिए जो स्फरणं 
(विचार) वेदा होती दै उन्दींकानाम उद्‌ टे। 
सद ओर अनध्यवसाय 

अनध्यवसाय कहते है विश्मृत या अन्यमनस्कता को । "शायद मैने अमुक वस्तु 
कनो कहीं देवा धा" इस अध्रूरे विस्मृत ज्ञान को “अनध्यवसाय' कहते रै; जिसकी 


निवृत्ति ध्यान या स्मृतिसे हौ जाती ह । किन्तु संशय को निवृत्ति होती ही नहींरहै। 


( ४ ) 
प्रयोजन 


स्वरूप : लक्षण 


जिस विषय को उदेश्य मानकर किसी कार्य को करने में प्रवृत्ति होती है उसे 

प्रयोजन" कहतं हँ यदर्थमधिकृत्य प्रवतंते तत्प्रयोजनम्‌) । ्रयोजन' शन्द का सामान्य 
अर्थ है इच्छित वस्तु की सम्प्राप्ति। लोकमेंभी देखा गया रहै कि बिना प्रयोजन 
मन में किसी कार्य को करने की अभिलाषा उत्पन्न नहीं होती है (प्रणोजनमनुदिश्य 
न मन्दोऽपि प्रवतंते) । किसी इष्ट वस्तु को प्राप्ति के लिए जिन बातों की अपेक्षा 
होती है उनके नाम है : १. कार्यता ज्ञान (कार्यसम्पादनबोध), २. चिकीर्षा (कार्यं 
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(कार्यं करने को इच्छा), ३. कृति साध्यता ज्ञान (काय संपादन विधिज्ञता), 
४. प्रवृत्ति (प्रयोजनसिद्धि के लिए कार्य के पूर्णं संलग्नता ) भौर ‰. चेष्टा (देहेन्द्रिय 
ज्यापार) । 
भ्रयोजन ओर प्रयोज्य 

प्रयोजन" के लिए प्रयोज्य की आवश्यकता होती है । ये दोनो शब्द सापक्ष्य 
ट । उदाहरण के लिएरोटी खानेका प्रयोजन > भूख का शान्त हो जाना । यहं 
राटी खानेका व्यापार श्रयोज्य' है ओर भूख-शान्ति प्रयोजन । किन्तु यहो क्रिया- 
व्यापार एक कार्यं का प्रयोजन ओर दूसरे कार्य का प्रयोज्य हो सकता हे । 


भ्रयोजन फे भेद 

भ्योजन के दो प्रमूख भेद: मुख्य ओर गौण। जीव का मुख्य प्रयोजन 
होता ढै मोक्ष, जिसे परम पुरुषार्थं कहा जाता है । इसके अतिरिक्त जो प्रयोजन 
इच्छापुति का साधनमात्र होता है उसे "गौणः कटा जाता ह 1 यह गौण प्रयोजन भी 
दो प्रकारकाहोतादहं : दृष्ट ओर अहृष्ट । हृष्ट प्रयोजन कहत हँ पुलागार-धनादि 
की श्राक्निके लिए ओर अष्ट प्रयोजन कृते हैँ स्वर्ग श्राति के लिए । ये दोनों प्रयोजन 
आत्यन्तिक सुख के कारण न होने पर शगौण' कटे गये हैं । 


( ५) 
अवयव 


परार्थानुमान के विभिन्न अंगों को (अवयव' कहते है । वह पांच प्रकारका 
होता ह : प्रतिना, हेतु, उदाहरण, उपनय ओर निगमन । अवयव के इन पांच भेदों 
का निरूपण अनुमान प्रमाण के अन्तर्गत किया जा चुका है । 

इन अवयवो की संख्या के सम्बन्ध में मतान्तर है । बौद्ध दार्शनिकों के मता- 
नुसार हतु तथा दृष्टान्त, दो अवयव ह । इसी प्रकार जैनियों ने तीन, सांख्यकारों ने 
तीन, मीमांसकं ने तीन, वैशेषिककारों ने पांच ओर वेदान्तियों ने तीन अवयव माने 
ह । नैयायिकं ने उपर्युक्त तर्कं ॒देकर अपने पक्ष में पाच अवयवो की अनिवार्यता को 
अत्यन्त प्रभावशाली ढंग से प्रमाणित क्रिया है । | 


अमाणबतुष्टय में प्र॑चावयवों का पयंवसान 
प्रमाणचतुष्टय के सम्बन्ध में वात्स्यायन ने एक नया सिद्धान्त स्थापित करके 
यह सिद्ध क्यादहै किये पांच अवयव प्रमाणचतुष्टथ (प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान ओर 
शब्द) मे ही पर्यवसित हो जाते हैँ । उनको इस प्रव {< समन्वित क्रिया गया है : 
१. "जहां ध्म है वहाँ अग्नि भी है, जैसे महानसः 
-- प्रत्यक्ष प्रमाण ओौर उदाहरण अवयव 
२. क्योकि पर्वत ध्रूमवान्‌ है" 
¦ अनुमान प्रमाण अर हेतु अवयव 
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३. “इसी प्रकार यह्‌ पर्वत भी ध्रूमवान्‌ है" 
, ~ उपमान प्रमाण ओर उपनय अवयव 
४. "पर्वत वर्धमान है" 
-शब्द प्रमाण ओर प्रतिज्ञा अवयव 
५. इस प्रमाणचतुष्टय का जो निष्कर्षं (फल) है वही "निगमन अवयव 
(अन्तिम निष्पत्ति) है । 


इन अवयवो को तक-जगत्‌ के लिए क्या सार्थकता है, इस पर भी न्याय दर्शन 
मे, युक्तियां देकर प्रतिपादन क्रिया गया है । 


( ६.) 
द्ष्टान्त 
काव्यशास्तरमे 'हष्टान्त' को एक अलंकार मानकर काव्य-प्रेमियों एवं 

काव्याचार्यो के लिए कविता का एक सौदर्य स्वीकार किया गया है; किन्तु दर्शन मं 
उसके सूक्ष्म स्वरूप पर विचार किया गया दै । न्याय में उसका लक्षण देते हुए कटां 
गया है कि “व्याप्तिसंवेदन' भूमिका का नाम “ष्टान्त' द (व्यप्तसंवेदनमूमि- 
दष्टान्तः) 4 इसी बात कोसरलदटंग सेक्हा जायतो “ःटान्त' उसको कहते 
जिसको देखने से किसी बात का निश्चय हौ जाय । इस अभिमत से ताकिकि आर 
कवितः चार्यं दोनों सहमत है । जैसे श्म ओौर अग्नि के साहचर्य या सम्बन्ध का उदाहरण 
टं रसोईवर या यन्नशाला । दृष्टान्त के दो भेद कयि गये हँ: साधम्यं (अन्वय करा 
उदाहरण, जैसे रसोईघर में क्षम तथा अग्नि का साहचर्य) ओर वैधर्म्य (जैसे व्यतिरेकं 
का उदाहरण जल मं श्रम तथा अग्निका अभाव रहै) । 


( ७ ) 
सिद्धान्त 
स्वरूप 


जिसके दवारा किसी विवादास्पद विषय्रका अन्तहो जाय उसी कानाम 
-सिदढधान्त' है (सिद्धः अन्त निश्चयः येन स सिद्धान्तः) । अथवा माधवाचार्य के “सर्व- 
दशंन संग्रह" के अनुसार कहा जा सकता है कि “जो विषय घामाणिक कहकर स्वीकार 
किया जाय उसी का नाम “सिद्धान्तः है (प्रामाणिकत्त्वेनाम्युपगतोऽर्थः सिद्धान्तः) + 
सिद्धान्त के सम्बन्ध मे जैन-बौद्धो के साथ नैयागिकों का मतभेद है । 
भेद 


` सिद्धान्त के चार भेद माने गये हँ: १. स्वतंत्र, २. प्रतितं, ३. अधिकरण 
मौर ४. अभ्युपगम । “सर्वतंत सिद्धान्त" उसको कहते हैँ, जिसको सब शास्त्र स्वीकार 
करते है; श्रतितंन् सिद्धान्त" वह है, जिसको कछ शास्त्र तो मानें, किन्तु कुछ न माने; 


-पारः दशन २१३ 
 अन्निवरण सिद्धान्त" उमको कहत हँ, जिसक्रे मान सिये जाने पर अन्य कड्‌ अधोनस्थ 
विसाःनर भी स्वयमव मान लिये जाते है; ओर “ अभ्युपगम सिद्धान्त" वह्‌ द, जिसके 
<नृसार क्रिस अपरीक्षिन वस्तु को विचारार्थं स्वीकार किये जाने के वाद पुनः 
परीत सिद्धान्तो के विचारार्थं स्वतः भूमिका तैयार हो जतीदटै। 
( ८) 
तके 


म्प : लक्षण 


व्याप्य करा आरापदो जाने पर्‌ व्यापकका जो आरोषद्ै वही "तर्क" 
{उपःप्यारोपे व्यापक्रारोपस्तकः) { उद्राहरण के लि्‌ "जहां अग्नि का अभाव टोता दै 
वरहा ध्रमकाभी अभाव होता है" इस वाक्रयमें जग्निका अभावः ठस व्याक्यमें ' तरम 
का अभाव इस व्यापक का आरोप क्रिया गया द्वै] यह अग्न्यभाव का मिश्यात्व 
कद्ध टो जाने परदही क्वमाभावका भी मिथ्यात्व सूचित हुमा है । यही "तर्क" हे । 
तकं का उद्य यहीदै कि उसके द्वारा विपक्षी के मण्डनात्मक आधारो का उन्मूलन 
करके अपने पक्ष को प्रतिपादित क्रिया जाय । इसीलिए उसको “ अनुग्राहक' भी कहा 
गाया द) 

गौतम न तकं" की परिभाषा देते हुए लिखा है क्रि "जिस वस्तु का तत्त्वज्ञान 
( यथा्भज्ञान) प्राप्त नहीं दै उस्न वस्तु का तत्त्वज्ञान प्राप्त करने के लिए, कारण क्रा 
धय लेकर्‌ जा एक पक्ष क्रो संभावना (उह) की जाती दै" वही "तर्क॑' है (अविज्ञात- 
तत््वैऽ् कारणोपपत्तिस्तत्त्वज्ञाना्थ शृहुस्तकंः) 


किती वस्तु का तत्त्वज्ञान प्राप्त करने के लिए उस वस्तु के प्रति पटने मन में 
जिज्ञासा वैदा होती दै, तदनन्तर जिज्ञासु के समक्ष उस वस्तु केदो विभिन्न पक्ष 
उपस्थित टकर संशय को जन्म देते दै । इसी संदिग्धावस्था का, कारण की उत्पन्नि 
करके, तकर द्वारा समाधान किया जाता है । यही नैयायिकं की तक-प्रणाली है । इम 
तक-प्रणाली द्वारा क्रिसी नियम को प्रतिपादित करने के दो तरीके है: 

१. अपने पक्ष को लेकर गुक्तियों द्वारा उसकी पुष्टि करना 

२. विपक्न को लेकर युक्तियों द्वारा उसकी असारता को सिद्ध करना 
तर्क के मेद | 

प्राचीन न्याय मे तकं के छह भेद किय गये हँ, जिनके नाम टै : १. व्याघात, 
२. प्रतिबन्धिकल्पना, ३. कल्पनालाघव, ४ कल्पनागौरव, ५. उत्सर्गं ओर ६. अप- 
कादे। किन्तु नव्य न्याय में उसके पाच भेद गिनाये गये है: १. प्रमाणवाधितार्थ 
भरसग, २. आत्माश्रय, ३. अन्योन्याश्रय, ४, चक्रकाश्रय ओर ५. अनवस्था । प्रकृत 
ओर नव्य न्यायके इन भेदको एक साथ मिलाकर “सर्वद णंनमंग्रहु' मं (तर्क' को 
भ्यारह प्रकार करा कहा गया दै! 


२१४ भारतोष दशनः 


तक ओर संशय 
कृ विद्वान्‌ "तर्क" को 'संशय' के अन्तग॑त मानते हैँ, किन्तु तक ओर शयः 
दानो एक नहीं ह । तर्क में एककोटिक ज्ञान होता है ओर संशय में उभयकोटिक । 
"स्थाणु टे कि पुरुष दै? यह उभयकोटिक ज्ञान दै, जो संशय का निणय ठै, किन्तु 
तकँ मे इस संशयात्मक उभयकोटिक ज्ञान को कारण देकर एककोटिक रूपमे लाया 
जाता ह इसलिए तर्क एक कोटि में निश्चित टै ओौर संशय उभयकोटि मे । यही 
दोनों का अन्तर दहै । 
( ठ) 
निणय 
निर्णय का लक्षण देते हुए लिखा गया है कि (विमुश्य पक्षप्रतिपक्षाम्यामर्याव- 
घारणं निर्णय); अर्थात्‌ अपने पक्ष के स्थापन ओर परपक्ष के साधनों के खण्डन के 
द्वारा पदार्थं का निश्चय करना हौ “निणय' है । जब जिज्ञासु के मनम एक ही विषय 
पर दो विरुद्ध मतों को सुनकर संशय पैदा होता है, तब प्रमाणो के हारा तथा तकं की 
सहायता से वह निर्णय पर पर्ुचने कौ चेष्टा करता है1 इसीलिए "यथार्थ" ज्ञानानुभव 
का पर्याय प्रमिति को ही "निर्णय" कहा गया है (यथाय्ञानानुभवपर्याया प्रमिति- 
निर्णयः); अथवा प्रमाणो के द्वारा पदार्थ का निश्चय करने को ही "निर्णय कहा गया 
है" (निर्णयो विशेषदर्शनमवधारण संशयविरोधिः) । निर्णय, संशयविरोधी है; अर्थात्‌ 
निर्णय के दवारा निर्चितार्थं का ज्ञान प्राप्त होकर संशय दर हो जाता है । 


( १० ) 
वाद 
वाद को आवश्यकता । 

र -संशय' पदार्थ का निरूपण पहले किया जा चकरा है । एक वस्तु मे नानाविध 
नानो कौ अनिश्चितावस्था को ही संणय' कटा गया है । वस्तु की उस अनिष्विता- 
वस्था कौ निएवयात्मक श्थिति मर ताण काकार "वाद' पदार्थके द्वारा होता है । 
वाद" को भ्यं है यथार्थं तत्व का निर्णय । इस तत्त्वनिर्णय के लिए दी "वाद" कीः 
आवश्यकता बतायी गयी है । 


वाद के अवयव 

वाद" पदार्थं का निरूपण करने से पूर्वं उसके अवयवो का स्वरूप जान लेना 
आवश्यक है । वे अवयव हैँ : कथा, पक्ष, प्रतिपक्ष, वादी, प्रतिवादी, कथामूखं, पूर्वपक्ष, 
अनुवाद ओर उत्तरपक्ष । । ४ 

जिस विषय को लेकर विवाद किया जाता है उसको “कथा या कथावस्तु" 
कट्ते है । यह्‌ विवाद सर्वथा विरोधी धर्मो पर आधारित होता है; जैसे एक का कथन 
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ठै कि “शब्द नित्य दै" ओर दूसरे का कथने कि ‹ शब्द अनित्यः । इसणएक टी 
आदार शरन्द मंदो विरुद धर्मो- नित्यता ओौर अनित्यता--को आरोपित करना ही 
क्रमशः 'पक्ष' ओर प्रतिपक्ष" कहुलाता 


दै । इस "क्षः को प्रमाणित करने वाला 
वादी" ओर उसका खण्डन कर प्रतिपक्ष" कौ प्रमाणित फरन वाल{ प्रतिवादो' या 
प्रतिपक्षी कहलाता है । "वादी' जिस पक्नको प्रस्तुत करता दै उसे “कथामुख' 
(उपन्यास) कहते ह ओर पुनः प्रमाण द्वारा उसका मण्डन करके उस पर कयि गये 
आक्षेपो का समाधान करनेकोही पूर्वपक्ष' कटा जाता है । तदनन्तर प्रतिवादी" 
पूर्वपक्ष" को दृहराता है । इसी पुनरावृत्ति को -अनुवाद' कहते है । ' अनुवाद' करने के 
उपरान्त पूर्वपक्ष का खण्डन करके प्रमाण द्वारा प्रतिपक्ष को स्थापना करने कौद्री 
उत्तरपक्ष" कहा जाता है । 
वाद का लक्षण : स्वरूप 


यथार्थं तत्त्व का निर्णय सामने रखकर जो शात्लार्थ क्रिया जातः है उस 
वाद कहते है; अथवा योंकहाजा सक्ता. ९ कथाविशेष का नाम वाद" ध, 
जिसमे तत्त्वनिणंयरूपी फल का अवधारण करिया जा का दै, (तत्त्वनिर्णयफलः कथा- 
विशेषो वादः) 1 उसमे वादी ओर प्रतिवादी, दोनों जान के इच्छुक हाते है, विजय कर 
इच्छक नहीं 1 इसीलिए उसंमे तर्के" तथा प्रमाण "का आश्रय लिया जाता है,सिद्धान्त 
के विपरीत कृष्ट भी नहीं कटा जा सकता ओौर पंवावयव युक्त अनुमान को अष्धार 
माना जाता ह । यथार्थं तत्त्वनिणय (वाद) के लिए ये शर्ते" आवश्यक है , अन्यथा वह 
शास्ताथं 'वाद' नहीं कहा जायगा (जल्प' कहा जायगा । 


( 9.) 
जल्प 
'वाद' पदार्थ मे निदिष्ट गर्ल के विपरीत, एेसे "शास्त्रार्थ (कथा) को, जिसमे 
एकमात्र जीतने को इच्छा रहती है, "जल्प" कहलाता है (विजिगोषु कथा जल्पः) । 
इसमे योग्यता ओर वाक्चातुर्यं कौ प्रधानता रहती है । जहाँ तक कि मिथ्या बात कट 
कर भी अपने पक्ष को सिद्ध क्रिया जातादै। इसीलिए कहा जाता दहै किं "द्विविध 
(सत्यासत्य) साधनों को लेकर जौतने की इच्छा से जो "वाद" क्रिया जाता है उसको 
'जत्प' कहत हँ" । (उभयसाधनवतो विजिगोषुकथा जल्पः) । 
(१९) 


वितण्डा 
यदि विजिगीषु (जल्प करने वाला) अपने पक्ष की स्थापना न करके केवल 


प्रतिपक्षी के मत का खण्डन करके ही शास्त्रार्थ को स्थगित कर देतो रसे जल्प को 
`वित्तण्डा” कटहते हैँ (स्वपक्षस्थापनाहीनः कथाविरोषो वितण्डा) । वितण्डावादी को 
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कोट प्रतिज्ञा नहीं होती । इसलिए उसको प्रपचपूरणं युक्तियाँं रचनात्मक न होकर 
घ्वसाःमक होती है । | 


(१२) 
हेत्वाभास 


हेतु" अनुमान का आधार होने के कारण उसका निरूपण अनुमान प्रमाण के 
प्रसंग में पहले किया जाचरुकाहै। 


( १४ ) 
छल 


वक्ता के कथन का वास्तविक आशय ग्रहण न करके उसकी जगह जो दूसरा 
अर्थं आरोपित किया जाता है उसको “छल' कहते ह (शब्दाव्‌ त्तिव्यत्ययेन प्रतिषेषहेत्‌ः 
छलम्‌) । व्यापक अर्थ में प्रयुक्त शन्द को संकुचित अर्थ में ग्रहण करके या मुख्यार्थ को 
छोडकर गौणार्थं अथवा लक्ष्यार्थं को लेकर जो आक्षेप किया जाता है वह्‌ भी !छल' 
टै ¦ वहु तीन प्रकारका होता है : १. वाक्छल-कही गयी बातका कुछ ओरी 
जर्थ लगाना; २. सामान्य छल- सम्भावित अर्थ को छोडकर असम्भावित अर्थकी 


कल्पना करना; ओर ३. उपचार छल-- वाक्य का शब्दार्थ न लेकर उसका तात्पर्यमाल 
ग्रहण करना । ¦ 


(0 1^ ] 
जाति 


यह भी एक दुष्ट प्रकार का उत्तर है । जव हम साधर्म्य (समानता) ओर 
वैश्यं (असमानता) के द्वारा वादी की दोष-रहित युक्ति का खण्डनं करने के लिए 
उसके दोष निकालने (प्रत्यवस्थापन की चेष्टा करते हँ तो एसे अनुमान को "जाति" 
कहते है (साधम्यवंधर्म्याभ्यां प्रत्यावस्थापनं जातिः) । इससे व्याप्ति-सम्बन्ध की अपेक्षा 
नहीं रहत्री भौर साधर्म्य अथवा वैधर्म्य के हारा वादी की युक्ति को सदोष सिद्ध किया 
जाताहै। उदाहरण के लिए वादी का सिद्धान्त है “शन्द अनित्य है क्योक्रि वह 
घट की भांति एक कार्य है" इस अनुमान का खण्डन करने के लिए प्रतिवादी कटे 
नहीं, शन्द नित्य है, क्योकि वह्‌ काल की भाति अदृश्य है' यहा "नित्य' ओर अदृश्य 
मे कोई साधर्म्यं (नियत सम्बन्ध) नहीं है । इसके २४ भेद होते हैँ । 


( १६ ) 
निग्रहस्थान | 
न्याय दर्शन का यह अन्तिम पदार्थं है। निग्रहस्यान का शाब्दिक अर्थ टै 
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पराजय, हार या तिरस्कार का स्थान । शास्तार्थ के जिस स्थान पर पहुंचने पर वादी 
की हार हो जाय ओर उसको निन्दा या भत्संना का अपमान सहना पडे वही स्थान 
“निग्रहस्यान' कहा जाता है । एेसी स्थिति मे वादी तभी पहुंचता है, जब वहु अपनें 
पल्ष का प्रतिपादन अनुचित (विप्रतिपत्ति) उद्घ से करता है अथवा प्रतिपादन कर ही 
नहीं सकता (अप्रतिपत्ति) है ! प्राचीन न्याय में 'निग्रहस्थान' के २२ प्रकार बताये 
गये ह । 
मोक्षप्राप्ति के लिए पदार्थज्ञान को अनिवायंता 

ऊपर जिन सोलह पदार्थो का निरूपण किया गया ह अपवगं के लिए उन सभी 
करा ज्ञान प्राप्त करना अनिवार्य है । "जल्प" से लेकर “निग्रहस्यान' तक के पदार्थं ऊपरी 
ट्ृष्टि से यद्यपि वाग्विलासमात् प्रतीत होते ह; किन्तु अन्य पदार्थो की भांति न्याय- 
दश्ंन मे अपवगं (मोक्ष) के लिए उनके यथार्थं ज्ञान की आवश्यकता बतायी गयी है । 
उदयनाचार्य ने “न्यायक्रुमुमांजलि' मे इस सम्बन्धमे विस्तार से विवेचन करने के 
उपरान्त यह सिद्ध किया रै क्रि "जल्प स लेकर “निग्रहस्थान' तक जितने भी पदार्थहैं 
उनकी अन्य पदार्थो की भांति विपर्यस्त व्यक्ति को संशयापन्न करके तत्त्वज्ञान का 
जिज्ञासु वनाने मे, उतनो ही अनिवायता दें 

ईष्वर विचार 

स्वरूपे | 

त्याय दशंन में ईश्वर की सत्ता पर्‌ बड़ी गम्भीरता ओर. बारीकी से विचार 
क्रिया गया दहै । ईए्वर निःशरीर टै, किन्तु उसमे इच्छा, ज्ञान ओर प्रयत्न के गुण 
वतंमान टँ ! वह सर्वज्ञ है, शक्तिमान्‌ टै ओर अनन्त ज्ञान का आगार टहै। इस जगत्‌. 
का बनानेवाला, संस्थापक, नियामक ओर संहारक सभी कुछवहीदै। दिक्‌, काल 
शकाश, मन, आत्मा तथा भौतिक परमाणुं को सहायता से वह सृष्टि की रचना 
करतादहै 1 ये परमाणु आदि नित्य दै । ईश्वर मे रहने वाली सत्ताएं हैँ । वे सत्ताएं ही 
जगत्‌ के रूप में परिर्वातित हो जाती हैँ । वेदान्त के सिद्धान्त कौ भांति ईश्वर, मकड़ी 
की भाति अपने उदर स सृष्टि को उत्पन्न नहीं करता; वल्कि कुम्भकार कौ भांति 
नित्य परमाणुओं के उपादानों को लेकर उसका बनाता टै । इसलिए सष्टि-निर्माण म 
उसको निमित्तकारण माना जा सकता दै, उपादान कारण नहीं ! उसको विश्वकर्मा 
(ब्रह्माण्ड कुलाल) कहा जा सक्ता ठँ । 

यद्यपि उक्त नित्य द्रव्यो को सहायता से ईश्वर जगत्‌ का निर्माण करता रहै 
किन्तु उनकी अपेक्षा वह्‌ व्यापक दै, अनन्त हं, असीमित है 1 उनसे बंधा हुआ नहीं है । 
आत्मा का शरीर से जो सम्बन्ध है, वही सम्बन्ध ईश्वर का नित्य द्रव्योंसे है। 

जीवो को समस्त कमफल; का देने वाला वहो है! जीवों के पाप-पृण्यों के 
अनुसार ही वह्‌ उन्हे सुखदुःख देता है । जीव अत्पज्ञ है; किन्तु ईश्वर सर्वज्ञ है । 
उखकां षडैश्वर्यसंपन्न कहा गया है । उसके षड एश्वर्य है; आधिपत्य, वीर्य, वाक्‌ श्री, 
ज्ञान ओर वैराग्य । उदयनाचार्यं को 'न्यायकूसुमाञ्लि परिशिष्ट ' मे कहा गया है : 
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ईश्वरोऽयं निराकारः [सर्वः सर्वशक्तिमान्‌ । 
भनादिरविकारी चानन्त सर्वगतो विभुः ॥ 
सच्चिदानन्द रूपोऽपि दयालुन्यायतत्परः । 
सगे स्थितौ लये हेतुः नित्यतृप्तो निराशयः ॥! 


ईश्वर के अस्तित्द की युक्तां 


सांख्य को छोडकर ईश्वर के अस्तित्व को सभी आस्तिक दर्णनों में स्वीकार 
किया गया टै। न्याय दशन में ईश्वर की सत्ता को प्रमाणित करने के लिए 
जो युक्तरया प्रस्तुत कौ गयी है वे लोकव्यवहार की ष्टि से बड़ी ही उपयोगी रहै। 
ईष्वर ही इस जगत्‌ का कर्ता है 

न्याय को टष्टि से संसार के समस्त पदार्थो की दो श्रेणियां ट : नित्य गौर 
अनित्य । नित्य पदार्थो मे दिक्‌, काल, आकाश, मन ओर पृथ्वी, जल, अग्नि तथा 
वायु की गणना कौ गयौ है । ये नित्य पदार्थं निरवयव एवं अणुं । ये पदार्थ सृष्टि 
ओौर प्रलय, दोनों में बने रहते हँ । इनके अतिरिक्त राई से लकर पर्वत तक ओर एक 
द्र जलबिन्दु से लेकर महासमुद्र तक संसार की जितनी भी वस्तुं हैँ वे सावयव ओर 


अनित्यर्टै। 
नित्य वस्तुएु कारण रूप गौर अनित्य वस्तुएं कार्यरूप हैँ । ये कार्य रूप वस्तु 
कारणरूप उदादान वस्तुओं से वनो हैँ । इन कारणरूप उपादन वस्तुओं के संयोगसे 
कार्यरूप वस्तुओं का निर्माण करने वाला, उनका प्रयोजक ओर निमित्त कारण 
कोई तीसराहीदै। वह तीसरीसना सर्वज्ञदै ओर उसी को न्याय में ईष्वर कहा 
गया है । | | । 
जिस प्रकार विभिन्न अवयवो के संयोग से निमित घट, कुम्हार काकार्यहै 
उसी प्रकार विभिन्न अवयवो के संयोग से निमित पर्वत, समृद्र आदिभी ईश्वर के कार्य 
है । संसार को विभिन्न सावयव वस्तुओं को देखकर संसार भी कार्य की कोरिमें 
आता । न्यायकीदष्टिसे : 
जो सावयव पदार्थ हवे सभी कार्यं 
जगत्‌ भी सावयव टै 
इसलिए वह भी कार्य पदार्थ टै 
: ईश्वर जगत्‌ का कर्ता है, इसके अनुमान के लिए नैयायिक्रों का कहना है 
कि जितने भौ कार्यद्रन्य हँ उनका कोई-न-कोई अवश्य कर्ता है। इसलिए इस कार्य- 
रूपौ जगत्‌ को नाने वाला भी कोई है : | 
समत्त पदार्थो कौ उत्पत्ति कर्ता के हारा होती है 
यह्‌ जगत्‌ भी कार्य है । 
अतः इस जगत्‌ की उत्पत्ति भी किसी के द्वारा होती है 
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इन युक्तियों से जगत्कर्ता ओर जागतिक वस्तुओं का निमित्त कारण ईस्वर 
की प्रामाणिकता स्व्रयंसिद्ध है) 


कर्मा का अधिष्ठाता ईश्वर है 


संसार मे मनुष्य, पणु, प्रक्षी, कौट, पतंग आदि जो नाना रूप विभिन्न जोव 
दिखायी देते ठै उसका कारण व्या है? मनुष्यों मं भी एक सुखी ओर दूसरा दुःखी 
क्या दिखायी देता हे ? यदि ईश्वर नही इस जगत्‌ को वनायाहै तो होना यद 
चाहिए कि सभी. मनुष्य धनी होयातो निर्धन ? इस असमानता का उत्तर त्यायमें 
कर्मासद्धान्त के आधार पर दिया गया है। अपने दैनिक जीवनमें भ हम कर्म का 
प्रत्यक्ष फल देखते हँ । किन्तु न्याय का कर्मवाद अष्ट है । वह्‌ अदृष्ट है पुर्व जन्म \ 
अपने इस जन्म से ह्म जो मुख-दुःख, लाभ-हानि, गरीबी-अमीरी का उपभोग करते 
ह वे हमारे पूर्वं जन्म के कर्माकाफलदहै । हमारा वर्तमान सुख, हमारे पूर्वं जन्म के 
सुकर्मा का फल ह ओर दुःख, दुष्कर्मो का फल । इन सुकर्मो जौर दुष्कर्मो से उत्पादित 
पुण्य-पापों का संग्रह ही "अष्ट" है । यह संचय ही हमारे वतमान जीवन के सुख- 
दुःख र्द) इस दृष्टि से यह सिद्धै किं हमारे पूर्वं जन्मके कर्मही हमारे वर्तमा 
जीवन के सुखदुःखादि कार्यो के कारण हैं| 


इन अच्छे ओर बुरे कार्योका साक्षी ही ईश्वर है। यदि साक्षी ईष्वरन दहो 
तो भले ओर बुरे का विचार कैसे किया जाता ? ईश्वर के अस्तित्व की प्रामाणिकता 
इससे भो सिद्ध होती है करि वह सर्वज्ञ होने के कारण हमारे अदृष्ट पाप-पुण्यों का 
संचालन करता । वह्‌ एकरेसे राजाकी तरह दहै जो अपनी प्रजा की भाति हमे 
हमारे अच्छे कर्मो पर सुख ओर बुरे कर्मो पर दुःख देता है । 

ईष्वर कर्मोका अधिष्ठाता है, यह्‌ इससे भी सिद्धहोतादटै कि कमोँकी 
फलप्राप्नि दूरभावी होतीरहै। यदि कर्मके संपादित करदेने मात्सेही फलकी 
तत्काल प्राप्तिहो जाय तो वर्तमानम किये गये कर्मो काफल वर्तमान मेही मिन 
जाना चादिए; किन्तु एेसा नहीं होता । इसके अतिरिक्त कर्मके अभावमे फलकी 
प्राप्ति नहीं होती है। इससे स्पष्ट यह सिद्ध ॒होताहै कि कर्मफलोंकोदेने वालादी 
ईश्वर है ओौर वह्‌, व्यक्ति के या प्राणी के कर्मो के अनुसार ही उसका फल देता है । 

जताएव कर्मो का अधिष्ठाता होने से ईश्वर का अस्तित्व निविवाद सिद्धे) 
गदो को प्रामाणिकता 


भारत के वृहद्‌ वाङ्मय ओर जन-जीवन में वेदों की प्रामाणिकता एकस्वर स 
स्वीकार को गयी है । इसीलिए वेदों को हिन्दू जाति का प्राण कहा गया है । न्याय 
के अनुसार वेदों को इसलिए प्रामाणिकं माना गया है क्योकि उनको ईश्वर ने बनाया 
है । क्योकि ईश्वर अनादि ओर अलौकिक) इसलएवेदोंको भी अनादि ओर 
अलौकिक माना गया दटै। जीव ओर आत्मामे यह बात नहीं है। इसलिएवेदोंकी 
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अनादिता ओर अलोकिकता को मानने के लिए ईश्वर को मानना नितान्त आव - 
ग्यक है । । 
-वेदवचन ईश्वर के अस्तित्व के साक्ष 
वेदों का कर्ता ईश्वर टै, इसलिए उनको प्रामाणिक, अनादि एवं अलौकिक 
म्तना गया है 1 इसके अतिरिक्त वेदवचनं ही ईश्वर के अस्तित्व के साक्षी हैँ । अनेक 
रतिर्या ईश्वर के अस्तित्व को प्रमाणित करली हैँ । ईश्वर के अस्तित्व का ज्ञान तरक 
से नहीं, बल्कि परोक्ष या अपरोक्ष अनुभव से हो सकता है । ईश्वर का अपरोक्ष ज्ञान 
प्राप्त करने के लिए विभिन्न दर्शनों में अनेक प्रकार की युक्त्या सुक्ायी. गयी है। 
उनका आश्रय लेनेसे ईश्वर का साक्षात्‌ अनुभव त्रप्ति कियाजा सकता । इन 
युक्तिं से यदि सफलता न मिले तो श्रुतिवचनों पर विश्वास करना चाहिए । क्योंकि 
द वरात्तं उन ज्ञानमना महर्षयो ने कही र, जिन्होने ईश्वर का साक्षात्कार करिया । इसी 
रत॒ उनक्रो साक्षात्कृतघर्मा कहा गया ओर उनके वचनो को अतक्यं एवं संदेहररहित । 
इसलिए वेदवचन ईश्वर कै अस्तित्व के साक्षी हँ ओर इसलिए ईष्वर की 
सत्ता को मानने में कोई संदेह नहीं रहता । 
निष्कं | 
ईश्वरसिद्धि के सम्बन्ध में न्यायदर्शनकारों ने जो युक्तिरयां प्रस्तुत की ह 
उदयनाचार्य की ^्यायकुसुमाञ्जलि" मे उनका निष्कर्ष इस श्लोक में व्यक्त किया गया है : 
कार्यायोजन धृच्यादेः पदात्‌ श्रत्यथतः श्रुतेः । 
वाक्यात्‌ संख्यार्विंशेषास्च साध्यो विश्वविदग्यः ॥! 
कार्यात्‌ : जिस प्रकार घटरूपी कार्यं ॑का निर्माण करने के लिएकुम्हारकी 
जावश्यकता होती है उसी प्रकार इस जगदृरूपी कार्य का निर्माण करने के लिए सर्वज्ञ 
ईश्वर की आवश्यकता होती है । । 
आयोजनात्‌ : जड परमाणुओं के संयोग से विभिन्न वस्तुओं कौ रचना के लिए 
चेतन ईश्वर की आवश्यकता है । ईष्वर की ही इच्छा से परमाणुओं में क्रिया उत्पन्न 
हाती है ओौर तब नाना खूपमय वस्तुओं का निर्माण होता दै । 
धृच्यादे : इस जगत्‌ का धारण करने वाला ओर नाश करने वाला कोई है । 
वह्‌ विश्वनियन्ता ही ईश्वर है । | 
पदात्‌ : इस जगत्‌ के जो अनन्त कलाकौशल परम्परा से अज्ञात रूप से चले 
या रहे हैँ उनका उदृगमस्थान ही ईश्वर दै । 
प्रत्यथत : विज्ञान की सत्यता को देखकर यह्‌ विश्वास होता है किं उसका 
अवश्य कोई स्रष्टा है । असीम ज्ञान का भण्डार ही ईश्वर है । 
१५ भरते : श्रुतिग्रन्थ ईश्वर की सर्वज्ञता ओर सृष्टिकर्ता होने का प्रमाण प्रस्तुत 
। 
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वाक्यात्‌ : वेद वाक्यो को इसलिए प्रामाणिक मानागयारै कि वे ईश्वर 
वचन रह । 

सख्याविशेषात्‌ : दो परमाणुजां फ़ मिलन से इयणुक ओर द्रयणुक्तो को नीत 
संख्या स ्यणुक' वनता ट । प्रलय कालमे जव सारा प्राणिजगत्‌ निद्रा मे निम्न 
रहता ह तवर कोई चेतन सत्ता टे, जिसकी अपक्षावृद्धि से ये संख्याएं बन्ती ह । वही 
ईज्वर टै) 

ट्एवर विरोधी शंकाएं ओर्‌ उनका समान 

इण्वर-विरोधी गकाओों के समाधानमे नैयायिकोंने जो युक्त्या प्रस्तुत कौ 
ह्‌ उनका निष्कं इस प्रकार है : 

९. ईश्वरके विरोधमं पहृत्ती शंका यह्‌ प्रस्तुत की गयो है कि यदि दस 
संम्पर कः क्सीने वनायादहतो इसका क्या प्रमाण कि वह्‌ रईृष्वरदही दहै ? 

न्याय नं इसका उत्तर दिया गया दहै कि यदि ईश्वर का अस्तित्व प्रतिपादित 
केरने वाली श्रुतियां अप्रामाणिक हैँ तो यह प्रन ही नहीं उठता कि ईश्वर ने इस 
जगत्‌ को वनाया है, क्योकि जव आकाश में फुल खिलता ही नहीं तो उर्षके लाल- 
पाल रंय कै सम्बन्ध मं विवाद ही नहीं उटता। यदि ईश्वर को न मानने वाले लोम 
श्रति (वद) को प्रमाण मानतेर्हैँतो उसी देद के इन वचनोंकोवे क्यों स्वीकार नहु 
करत, जिनमं वताया गया हं कि जगत्‌ का कर्ता ईश्वर टै । इसलिए यदि वेद प्रमाण 
रेतो वेदके द्वारा प्रमाणित ईश्वर की सत्ताभी प्रमाणित दै ओर वेदविहित ईश्वर 
का जगत्कर्ता होना भी सिद्ध है। 

२. विरोधियों का कथन है कि यदि वेदप्रोक्त होने के कारण ईश्वर की प्रामा- 
णिकता वेद से ओर ईश्वरीय वचन होनेके कारण वेद की प्रामाणिकता ईश्वर से 
सिद्ध है तो एेसी स्थिति में अन्योन्याश्रय दोष होता है । इसके उत्तर में नैयायिका का 
कथन है कि यहां अन्योन्याय दष तव चरितार्थं होता यदि ईश्वर को उत्पत्ति यण 
उसका ज्ञान वेद कं द्वारा ओर वेद की उत्पत्ति या उसका ज्ञान ईश्वर से माना जाता । 
यहां तो स्पष्ट ही ईष्वर काज्ञान वेद से ओर वेद की उत्पत्ति ईश्वर से मानी गयी 
दै! ईण्वर, वेदका कारण दहै ओर वेद, ईण्वर-विषयक ज्ञान काकारणदै; नकि वेद 
दश्वर काकार ओर्‌ नही इश्वर, वद-विपयक ज्ञान काकारण ट । इसलिए खहां 
अन्यःन्याश्रय दोष की कोई सम्भावना ही नीं । 

३. तीसरी शंका यद्द्र करि यद्वि ईश्वर न इसे जगन्‌ ते बन्तया टै तो वह्‌ 
लररीर होना चाहिए, क्योकि निःशरीरके दवाय कोई कार्य होरा सम्मय न्हीरै: 
ठेद मे यदि ईश्वरको निःचरीर कटा गया दहै तो उसको जगत्‌ का कत्ता कैसे भनी 
जा उकता है? 

नयायिकों ने इसका, उत्तर दत हुए कहा कि क्रिसी कर्ता के लिए यह्‌ जावश्यक्र 
नहीं कि वह्‌ शरीरयुक्त ही हो; वत्कि कर्ता मे साध्य तथा साधन का जान, साधन को 
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काम मे लाने की इच्छा (चिकीर्षा) गौर साध्य कौ प्राप्ति के निमित्त प्रयत्न (क्रि), 
इन तीन बातों का होना आवश्यक दै । ज्ञान, चिकीर्षा ओर प्रयत्न, इन तीनों के 
होने पर अशरीर ईश्वर कार्य करने में सक्षम हो सक्ता है । इस दृष्टि से विरोध्ियों 
की यह युक्ति खण्डित हो जाती है कि कर्ता को सशरीर ही होना चाहिए । अतः सिद्ध 
द कि कतृ^त्व साधन के लिए ईश्वर स्वतन्त्र इच्छा से प्रवृत्त हौकर सर्वज्ञ होने से सृष्टि 
को रचना करता है। 

४. चौथी शंका विरोधियों कौ ओरसे यह प्रस्तुत की गयौ दै कि यदि यह्‌ 
मान भी लिया जाय कि ईश्वर ही सृष्टिकर्ता दै; कन्तु एेसौी स्थिति में प्रश्न यह्‌ 
उठता है कि किस प्रयोजन के लिए वह्‌ सृष्टिरचना करता है; क्याकि विना प्रयोजन 
के किसी कार्य में कर्ता की प्रवृत्तिहो ही नहीं सकती टै । इसके अतिरिक्त ईश्वर की 
यह नृष्टिरचना स्वार्थमूलक ह या परार्थमूलक 

इसका उत्तर नैयायिकं ने यह दिया है कि ईश्वर स्वयं पूणं ओर निरपेक्ष है । 
अतः उसकी सृष्टिरचना कार्य स्वार्थमूलक नटीं टो सकता दै; बल्कि उसका प्रयोजन 
परार्थमूलक है । यह इसलिए कि ईश्वर स्वभावतः करुणामय दं । करुणावश ही उसकी 
सृष्टिकार्थ में प्रवृत्ति होती है (करुणया श्ररृत्तिरोश्वरस्य) । किन्तु इसका यह्‌ आशय 
नहीं दै कि करुणा से प्रेरित होकर यदि ईश्वर जगत्‌ का निर्माण करतारहैतो सभी 
प्राणियों को सुखी होना ही चादिए । यह सर्वसुख कौ कल्पना व्यर्थ है । यह सुख ओर 
दुःखतो प्राणियों के अपने पूर्वसंचित कर्मोका फले । इन कर्मो के फलोपभोग के 
लिए सभी जीव स्वतन्त्र है ओर दयालु ईश्वर सभी प्राणियों को उनके उन्नत लक्ष्य 
तक पहूचाने में उनकी मदद करता ट । 

इसलिए भारतीय दर्शन संप्रदायो मे, विष रूप से ईश्वर के विरोध मं सांख्य 
दर्शन में जो शकाएु प्रस्तुत की गई है, न्याय में ओर वैशेषिक में उसका बडे विस्तार 
से समाधान किया गया ठै; भौर ईश्वर को सत्ता को स्वीकार करके उसो को जगत्‌ 
का कर्ता सिद्ध किया गया हे । 


वैशेषिक दरशन 
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नानृक्रण 
इस दन के वैणेपिक' नामकरण कै मम्बन्ध मे विद्वानों के अनेकं मत है । 
टः विद्धानों क्रा कथन है कि अन्य दर्जन कौ अपेक्षा 'विलक्षण' होने के कारण इसको 
दरे7पिके कटा गया । विलक्षण न तात्पय वस्तुओं को सूक्ष्म, स्वतन्त्र सत्ता से द, 
जः कनो व्रेदान्तमेदहै ओरन सांख्य, न्याय आदि दर्शनों मे देखने को मिलती 
ट ¦ नस्तुओं कौ इसी विलक्षण विग्नेपणात्मक पद्धति के कारण इस दर्शन कारेसा 
7२ पड़ा । 
स्थराय दर्णन परमाणुवादी दर्शन दै । न्याय के अनुसार प्रत्येक वस्तु की विशिष्ट 
सन होती टै, जो उसको शष वस्तुओं से पृथक्‌ करती है । वस्तुभों कौ इस अनेकता 
तथा भिन्नताको ही "विश्गेष' कटा गथा टै । वस्तुओं की सर्वोपरि सत्ता इसी "विशेष" 
पद्राथं को मान लिये जाने के कारण इस दशन का "वैशेषिकः नामकरण हुआ 1 (विशेष 
पदाथमेदमधिकङ्कत्य कृतं शास्त्र वं शेषिकम्‌) । प्रत्येक वस्तु के मूल मे जो "विशेष" सत्ता 
निहित टै उसी को "परमाणु" कहा गया है । प्रत्येक परमाणु की वह्‌ स्थिति, जिसमे 
परटुचकर उनका कोई हिस्सा नहीं हो सकता, अर्थात्‌ सामान्यों को छांटते-छांटते अन्त 
मजा भाग बच जातः ठै, "विशेष" कहलाता दै । 
इसी आधार पर इस दर्शन का वैशेषिक" नामकरण हुआ । 


वैशेषिक दशंन के आचार्यं ओर उनकी कृतियाँ 


कणः 

व्रैशेपिक्र दर्शन के प्रवर्तक नहषि कणाद हए । उनका यह नामकरण (कणभक्षः 
(कणो को खाने वाला) डने के कारण पड़ा (स कणाद इति कणभक्ष इति वा नाम्ना 
प्रसिद्धिमवाप) । इस सम्बन्ध म॑ यह क्रिम्बदन्तौहै करिये मद्षि तत््वानुपंधान में इस 
प्रकार भूले रहते य कि उन्हे अपन खाने-पीने तककी चुधधरन रहती भौ । जब भूख 
असह्य हा उख्ती थीतो चतो में जाकर ये अच्रकणों को वब्रटोरकर उन्हीं स अपनी 
उद रपूति कर लिया करते थे । अधवा शन्दलीकार श्रीधर के मतानुसार मागं मे पडे 


[न 


रादननमाघ्य 
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हए अन्नकणों से अपनी जीवन-याती चलाने के कारण उन्हं कणाद कहा गया । या 


“कणभुक्‌" अर्थात्‌ अणुजीवी होने के कारण उनका यहु नामकरण हुआ । उन्होने भार- 


तीय दर्शन मे सर्वप्रथम परमाणुवाद' का प्रवतंन किया । 

काश्यप ओर उलूक, इनके दो नाम भी प्रचलित हँ । !त्िकाण्डकोश' मे इनको 
काश्यप कटा गया टै । काश्यप संभवतः इनका गाल था, क्योकि उदयनाचार्य का 
किरणावली" मे इनको कश्यप मनि का पुत्र वताया गया है । “अमरकोशः, “सर्वदर्शन- 
संगरहटीका” ओर “नैषधचरित प्रभृति ग्रन्थो मे कणाद को उलूक, नाम॒ ओौर उनके 
दर्शन को ओौलुक्य दर्शन के नाम से कहागया है । इस सम्बन्ध मे “न्यायकन्दली" के 
टीकाकार जैन राजशेखर ने एक जनश्रुति का उल्लख करते हु९ लिखा है कि कणाद 
की तपस्या पर प्रसन्न होकर स्वयं परमेश्वर ने उलूक रूप धारण कर कणाद को पदार्थ 
तत्तव का ज्ञान दिया (ततस्विने कणादमूनये स्वयमोश्वर उलूकरूपधारो, प्रत्यक्षोभरय 
पदार्थषट्कमुपदिदेश इति एतिद श्रुयते) । प्रशस्तपाद ने भी इप्त अनुशरुति को स्वीकार 
किया है । “वायुपुराण" मे लिखा है करि महषि कणाद प्रभासपत्तन (कास्यावाड) के 
निवासी सोमशर्मा के शिष्य ओर शिव के अवतार ये । इन उल्लेखो से विदित होता 
है कि कणाद काश्यपगोत्रीय ओर सोमशर्मा के शिष्य संभवतः काव्यावाड के 
निवासी थे । | 

उनका स्थितिकाल लगभग ४०० ई० पर्वं मे वताया जातादहै। इसदष्टिसे 
वैशेषिक दर्शन, न्याय दर्शन से भी प्राचीन ठहरता है । न्याय क अपेक्षा वैशेषिक दर्शन 
इसलिए भी प्राचीन सिद्ध होता है कि वैशेषिक का पदार्थशास्त, जो वहिर्जगत्‌ का 
विषय है, न्याय के प्रमाणशास्त्, जो अन्तर्जगत्‌ का विषय है, उरुसे प्राचीन है । यह 
प्रकृतिसिद्ध है कि वहिर्जगत्‌ के बाद ही मनुष्य अन्तज॑गत्‌ कौ ओर प्रवृत्त होता है । 


कणाद के “वैशेषिक सूत्र' पर सवसे पहले "रावणभाष्य' लिखा गया था , जो 
संभ्रवि श्रा्र न्धी दै; किन्तु विभिन्न ग्रन्थो मं जिसके अस्तित्व का उत्लेख पायां 
जाता है । उदयनाचायं की "किरणावली" मे शव्रणस्तपाद-भाष्य' के मंगलश्लोक में 
श्रवक्ष्यते' शब्द कौ व्याख्या करते हए लिखा गया है कि अपने पूर्ववर्तो सूत्र भाष्य 
तथा प्रकरण ग्रन्थो के होने पर भी प्रशस्तपाद ने कुछ विशेष (प्रकृष्ट) कटने के लिए 
अयने ग्रन्थ की रचना कौ है । उदयनाचार्यं ने प्रशस्तपाद के “पदार्थधर्मसंग्रह की 
अपेक्षा "भाष्य" को वृहत्‌ बताया है । (क्रिरणावली भाष्कर' मे पद्मनाभ मिश्र ने उदयन 
दारा उद्धृत उक्त “भाष्य' शन्द से (रावणभाष्य' को लिया है । 

इसके अतिरिक्त शंकराचायं के !शारीरिक भाष्य' में दो दचणुक से एक चतुर- 
णुक उत्पन्न होने का उल्लेख किया गया है; किन्तु कणाद ओर प्रशस्तपाद के मतानुसार 
तीन द्यणुकों पे एक ल्यणुक उत्पन्न होता है । इस सन्देह की निवृत्ति शंकरभाष्य की 
^रत्नप्रभा' टीकामेकी गयीदहै। वर्ह कहागयारहै कि शकराचा्यं ने श्रकटार्थ' 
नामक टीका मे उद्धृत ˆरावणभाष्य'के मतसेदसा कहा दहै। हाल हीमे मद्रास 
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यूनिवर्सिटी से शप्रकटाथं-विवरण' नामक टीका प्रकाशित ई ओर उसमें अगुओंकी 
उत्पत्ति के सम्बन्ध में उक्त मन्तव्य देखने को मिलता दै । ` 1भाष्य' का यह मन्तव्य 
प्राचीन ओर प्रशस्तपाद की टष्टिसे सर्वथा भिच्रहे। 

पूसा जान पडता है कि “रावणभाष्य' मे वैशेषिक शंन की व्याख्या नास्तिक- 
वादी टष्टिकाणसे को गयी थी ओर वह भाष्य लगभग ठवीं शताब्दी तक उपलब्ध 
रहा । वाद में उसको विनष्ट कर दिया गया । वेशेपिको को अधं बौद्ध (अर्धं वैनाशिक) 
संभवतः सर्वप्रथम 'रावणभाष्य' मही कहा गयाधा। 
प्रशस्तपाद | 

कणाद कं "वैशेषिक मूल्ल' पर एक वृहद्‌ भाष्य-ग्रन्थ लिखा गया, जिसका 
वैशेषिक के क्षेल में वहो स्थानद, जौ वेदान्त केक्षे्मे शारीरिक भाष्य का। 
यह्‌ भाष्य प्राचोनतम उषदन्ध भाष्य है । इस भाष्य-प्रन्थ का नाम "पदार्थधर्मसंग्रह 
दै, जिसको कि उसके रचयिता के नाम स "प्र णस्तपादभाष्य' भौ कटा जाता है । 

वस्तुतः प्रशस्तपाद के इस ग्रन्थ का महत्व एक कोरे भाप्य के रूपमेन 
हाकर मौलिक ्रन्थके ल्पमें माना जाता है 1 स्वयं ग्रन्थकार ने उसको भाष्य ग्रन्थ 
कोकोटिमं नहीं माना है ओर परवर्ती ग्रन्थकारां न उसके सिद्धान्तो को अध्रान्त रूप 
में उद्धतकर उक्तकी प्रणाणिक्रता एवं मौलिकता को ओर भी स्पष्ट करदियादहै। 
पदार्थधर्म संग्रह के प्रामाणिक टीकाकार उदयनाचार्य ने उसको वैशेषिक दशंन की 
मोलिक कृति स्वाकार क्रियादहै। 

आचार्य प्रशस्तपाद का व्यक्तित्व वैगेषिक के क्षे मे वड़े सम्मान से स्मरण 
किया गया दै; किन्तु उसके स्थितिकाल के सम्बन्ध में विदान्‌ एक मत नहीं । डों° 
कोथ ने प्रणस्तपाद को बौद्ध दाशनिक दिडनाग का परवर्ती एवं दिड्नाग की 
दाशंनिक कृतियों से प्रभावित बताया है; किन्तु खूसी आलोचक शेरावात्स्की ने अपनी 
नवीन गवेपणाओं से यह्‌ सिद्ध कियाद कि दिडःनाग के गुरु वसुबन्धु पर “प्रशस्तपाद 
भाष्य' का प्रभाव है । प्रशस्तपाद के सम्बन्ध मे अधिक विद्वानों की यही रायै कि 
यातो वे वसुबन्धु (चौथी शताब्दी) के पूर्ववर्ती थे अन्यथा उनके समकालीन होने 
मेतो कोई दविधा ही नहीं है] 

प्रशस्तपाद का भाष्यग्रन्थ वैशेषिक के क्षि मे इतना विद्रस्प्रिय सिद्ध हुआ कि 
उस पर व्योमकेश, उदयन, श्रीधर, श्रीवत्स, वल्लभ, पद्मनाभ, शंकर ओर जगदीश 
भटाचार्य प्रभृति अनेक विद्वानों ने टीकाए, उपटीकाएं तथा वृत्तिर्या लिखीं । 
व्योमकेश 

संभवतः ये दक्षिणात्य थे । ये उदयनाचार्य से पहल हुए, क्योकि (किरणावली 
भे इन्हें “प्रशस्तपाद भाष्य' का सर्वप्रथम टीकाकार माना गया टै । संभवतः ये हर्ष- 
वर्धन के राज्यकालमें हुए । इनकी “व्योमवती' टीका प्रसिद्ध दै । 
उदयनाचायं 

उदयनाचार्यं मिथिलावासी थे भौर उनका स्थितिकाल १०बीं शताब्दी था । 
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उन्होने वैशेषिक के क्षे मे “न्यायकन्दली ओर (किरणावली' दो ग्रन्थ लिखे । उनकी 
“किरणावली, प्रशस्तपादभाष्य' की प्रामाणिक ओर प्रसिद्ध टीका है । उस पर वरद- 
राज (११बीं श०) की टीका, वादीन्द्र (१३बीं श०) का “रससार', वधंमानोपाध्याय 
(१२बीं श०) का “किरणावलीप्रकाश' जौर पद्मनाभ मिश्र (१६बीं शा०) का 
“किरणावलीभाष्कर' नामक चार टीकाएं लिखी गयीं 1 उदयनाचार्य की “लक्षणावली" 
भी वैशेषिक को मान्य कृति है 1 उस पर शाङ्खधर ने “न्यायमुक्तावली' नामक 
टीका लिखी । 

उदयनाचार्य ने न्याय ओर वैशेषिक पर अलग-अलग ओर दोनों पर संयुक्त 
ग्रन्थ भी लिखे । उनका विवरण इस प्रकार है : 


न्याय ^न्यायवात्तिकतात्पर्यटीकापरिणुद्धि', वाचस्पति मिश्र को 
^न्यायवात्तिकतात्पर्यटीका" की उपटीका तथा 'न्याय- 
परिशिष्ट | 
वैशेषिक "किरणावली, श्रशस्तपादभाष्य' की टीका, “लक्षणावली' 
त्याय-वैगेषिक “कुसुमाञ्जलि', “आत्मतत्त्वविवेक', “बौद्धाधिकार' 
श्रीधराचायं 


श्रीधराचार्य बंगाल के निवासी थे । इनके पिताकानाम बलदेव तथा माता 
का नाम अम्बोका देवी था । इनका स्थितिकाल १०बीं शतान्दी था, क्योकि इन्होने 
अपनी टीकाकृति ^न्यायकन्दली' की पृुष्पिकामे उसका समाप्तिकाल ४१३ शक 
(६८१ ई०) लिखा है । उदयनाचार्य ओर श्रीधराचार्य॒ही पहले विद्धान्‌ थे, जिन्होने 
अभाव" नामक सातवें पदार्थं का निरूपण करके वैशेषिक को सप्तपदार्थी दशन के नाम 
से विश्रुत किया । इनकी न्यायकन्दली" पर पद्मनाथ मिश्र ने ^न्यायकन्दलीसार' ओर 
जैन विद्वान राजशेखर ने “न्यायकन्दलीपजिका' नामक दो उप टीकाएं लिखीं । 

^न्यायकन्दली' में श्रीधराचार्य ने स्वरचित कुछ अन्य ग्रन्थों का उल्लेख किया 
है, जिनके नाम दै, “अद्रयसिद्धि', "तत्त्वप्रदीप, ““तत्त्वसंवादिनी' ओर संग्रहटीका; 
किन्तु ये चारो कृतियाँ संप्रति उपलब्ध नहीं ह । 
श्रोवत्स 

श्रीवत्स के सम्बन्ध मे, इसके अतिरिक्त कि उन्होने श्रशस्तिपादभाष्य परः 
^न्यायलीलावती' नामक टीका लिखी, कुष्ठ भी ज्ञात नहीं है । संभवतः वे ११बीं, 
१२बीं शतान्दी मे हए । । । 
बल्लभाचायं - 

वल्लभाचार्य के सम्बन्ध मे अधिक ज्ञात नहीं है । संभवतः वे ११बीं शताब्दी 
म हृए, क्योकि वादीन्द्र (१३वीं श०) ने अपने “रससार्‌" मे उनका उल्लेख किया हे । 
उनकी (न्यायलीलावती' टीका उदयन की "किरणावली" के समान लोकप्रिय है) 
“न्यायलीलावती' पर लिखी गयी लगभग सात उपटीकाओं का पता चलता है, जिनमे 
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वधमान उपाध्याय का "लीलावती प्रकाश ओर पक्षधर मिश्रक न्यायलीलावती- 
विवेक' अधिक प्राचीन एवं प्रसिद्ध हैं । 
पद्मनाभ मिश्र 

पद्मनाभ मिश्र का अपर नाम प्रद्योतन मिश्र था। वे मिधिनावास्ती ये ओर 
१ ३वीं शताब्दी मं हए । उन्होनि "पदार्थधर्मसंग्रह' पर “नेतुः नामवः टीका लि खी, जो 
क्रि अपूर्णरूप मं उपलब्ध है । "तर्कभाषा के रचयिता केणव मिश्रक ये चडे भारभ । 
शकर मिश्र 

शंकर मिश्च का जन्म दरभंगा कै समीप सरिसव नामवः गौव नें हाथां) 
वहां इनके द्वारा स्थापित सिद्धेएवरी देवी का मन्दिर आज भी वर्तमान है। इनके 
परव॑जो में बडे-बडे विद्वान्‌ हृए । मिथिला के प्रसिद्ध अयाची मिश्र (जवना मिश्र) 
इनके पिता ओर जीवनाथ मिश्र इनके पितामह थे। इनका स्थितिकाल १४बौ 
शतान्दी था। 

इन्टोने अनक ग्रन्थ लिव । प्रशस्तपाद के भाष्य पर उन्होने " कणादरहुल्यः 
नामक टी फा ग्रन्थ लिखा, जो कि अपना स्वतंत्र महत्व भी रखता ठै ! इसके अतिरिक्त 
इन्दोने न्याय तथा वैशेषिक पर वैशेषिक सून्नोपस्कार' (वैोपिक सूत्र का टीका), 
आमोद" (न्यायकरमुभांजलि कौ व्याख्या), “कल्पलता' (आत्मतत््वविवेक की टीका), 
` आनन्दवर्धन" (श्री्षं के खण्डनखण्डखाद्य कौ टीका), कण्ठाभरण' (न्यायलीलावती 
को टीका), “मगरुख' (चिन्तामणि की टीका), 'वादिविनोद' (मौलिक ्याय-ग्रन्थ), 
-भेदरत्नप्रकाश' (न्याय-वैशेपिक का संयुक्त न्थ) । . 
जगदोश भटुाचायं 

नवद्वीप के नैयायिको मे इनका प्रमुख स्थान है । इनका स्थित्तिकात १७वीं 
शताब्दी था । इनको कतियों के नाम हैँ 'तत््वचिन्तामणि-दीधिति-प्रकाशिका' (जाग- 
दीशी), तत्वचिन्तामणिमयू', ^न्यायसारावली', "शब्दशक्तिप्रकाशिका', "तर्कामूतः, 
-पदार्थतत्त्व निर्णय ' ओर ^न्यायलीलावती-दीधिति-व्याव्याः । ¦ 
शिवरादित्य मिश्च 

श्रीधराचार्यं जौर उदयनाचार्य॑ने जिस “अभावः नामक सातवे पदार्धकी 
योजना अपन ग्रन्थो म रखी थी उसका गम्भीर विवेचना किया शिवादवित्य मिश्र नं 
सप्तपदार्थोः लिखकर । शिवादित्य का स्थितिकाल १७वीं शता्दा था । इन्हाने 
वैशेषिक दर्शन पर ^लक्षणमाल' नामके एक दूसरी कृति का भी निर्माण किथा , किन्तु 
इनको “सप्तपदार्थी का विशेष महत्व है । उसकी लोकप्रियता एव उपयोगिता उस पर 
लिखी गयी टीकाओं से सिद्ध होती दे । उस पर लिखी गयी प्रसिद्ध टीकाओं में 
मल्लिनाथ की ^निष्कटक', माधव सरस्वती की “भितभाषिणीः , शाङ्क धर की “पदार्थ 
चन्द्रिका" ओर भैरवेन्दर की *शिशुबोधिनी' का नाम॒ उतल्लेखनीय है । इनके अतिरिक्त 
जिनभद्र सूरि, वलभद्र, शेषानस्त आदि विद्वानों तं भी सप्तपदार्थी पर 
टीकाएं लिीं । 
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विश्वनाथ पंचानन 
ये बंगवासी ये ओर इनका स्थितिक्रालीन १ जवीं यत्तान्दी था । इनका उल्लेख 
नव्यन्याय के प्रकरण में विस्तारसे किया गया है । इनके “भावापरिच्छेद' ग्रन्थ को 
न्यायवैशेषिक में वहत अपनाया गया । यहं छाल की दृष्टि से लिखा गया दै) इसमे 
वैनेषिक के सिद्धान्तो का सरल एवं सुगम श्लोकों मे वर्णन | कियागया दै) इसका 
अपर नाम 'कलिकावलीः भीदै 1 इस पर ग्रन्थकार ने स्वयं दही ` सिद्धान्त मुक्त लौः 
या “मूक्तावली' नाम से एक टोका भी लिखी टै । इस ग्रन्थ पर रद्राचायं को “रौद्रो 
टका ओर {दिनकर की “दिनकरी उपटीक्रा प्रसिद्ध है । लिलीचन तथां वालक्रुष्ण 
भट ने भी “मुक्तावली पर टीकाएं लिखी । 
अन्नमटु 
ये दाक्षिणात्य वैलंग ब्राह्मण थे । इनके पिता का नाम तिरुमल या, जो. अद्रेत 
विद्याचार्य के नामसे भी प्रसिद्ध ये । अन्तभटुका अध्ययन काशोमेंहुजा। ये १७बीं 
शताब्दी मे हए । इनका तरिगेष उल्लेख न्याय के प्रकरणम कियागयादह। 
इनका "तकंसंग्रह" न्याथ-वैशेषिक का संयुक्त ग्रन्थ है । इस पर इन्हने स्वयं 
= "दीपिका" नाक टीका शी ल्ली दै, जिसके कारणं प्राचीन जोर साघुलिक दानो 
युन म चहं सटाक प्न्व वड़ा हौ तोकग्रिय रहा । “तक॑संगरह" पर अनेक टीकाणएुं लिखी 
गयीं, जिनका विवरण इस प्रकार है : 


नीलकण्ठ : तकंदी पिक्राप्रकाश 
गोवर्धन : न्यायबोधिनी 
कृष्णघ्रूर्जटि : सिद्धान्तचन्द्रोदय 
क्षमकल्याण : फक्किका 
विन्ध्येष्वरी : तरगिणी 

र हचरमान : प्रभा 
चन्द्रसिह्‌ ‡ पदल्रत्य 
मुकुन्दभटु : चन्द्रिका 


श्रोनिवास शास्तली : सुरकल्पतस 

लक्षीचरसिह शास्लली : भास्करोदय 

इनके अन्य ग्रन्थों के नाम ह “रणकोज्जीवनी' (न्यायसुधा कौ टीका), ब्रह्य 
सू-व्याख्या', “अष्टाध्यायी-टीका, “उद्योतन' (कैयटप्रदीप का व्याख्यान) ओर 
“सिद्धाज्ञन" (जयदेव के मण्यालोक की टीका) । 


्याय ओर वेशेषिकर 


न्याय ओर वैशेषिक, दोनों दर्शनो में आंशिक समानता मौर प्रायः समानता 
है । दोनों पदार्थ-विवेचक दर्शन है । किन्तु दोनों का पदार्थ-दशंन कु भिन्न भी हे । गौतम 
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के ^न्यायसूल' मे इन पदार्थो की संख्या सोलह है, जव कि कणाद का 'वैशेषिकसूल' मे 
छह पदाथ ही माने गये हैँ 1 गौतम का पदार्थ-निरूपण ज्ञान (प्रमाण) पर आधारित 
ठे जौर कणाद का पदार्थ-टष्टिकोण वस्तु-सत्ता की सिद्धि पर केन्द्रित है । इसके अति- 
रक्त न्यायमें चार प्रकारके प्रमाण माने गये हैँ: प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान ओर 
णन्द; किन्तु वैशेषिक में प्रत्यक्ष ओर अनमान, इनदोकोही प्रमाण माना गया 
आर उपमान तथा शब्द को अनमान के अन्तगंत स्वीकार किया गया है । 

इस आंशिक भिन्नता के अतिरिक्त दोनों दशंनों का चरम उदोश्यदहै मोक्ष का 
निरूपण 1 दोनो दर्शन यह मानते हैँ कि जो नाना नामरूप दुःख हैँ उनका एकमाले 
कारण ह अज्ञान 1 इस अज्ञान का क्षय तत्त्वज्ञान से ही संभवदहै। वही मोक्ष है । 

न्याय, वैशेषिक के क्षेत में यह एक बडे महत्व की बात है कि ११वीं शतान्दी 
ई० के लगभग शिवादित्य मिश्र कृत सक्तपदार्थी' मे न्याय ओर वैशेषिक का परस्पर 
समन्वय हो गया ओर उसके बाद दोनों दशनो के सिद्धान्त प्रायः एक ही तत्त्वज्ञान के 
सपर्थक हो गये । न्याय ओर वैशेषिक के उत्तरकालीन सिद्धान्त एक साथ मिलकर 
आगे वने के कारण न्याय दर्शन कौ अनेक कृतियाँ वैशेषिक के ओर वैशेषिक दर्शन 


की अनेक कतिया न्याय के भन्तगंत मानी जाने लगीं । अन्नंभदु का "तर्कसंग्रह इसका 
अच्छा उदाहरण 


इस प्रकार यद्यपि उक्त दोनों दशंन बहुत कु दशाओं मे एक समान होने पर 
भौ उनकी प्रतिपादन-शेली तथा सिद्धान्तो मे मौलिक अन्तर है; ओर दोनों दशनो की 
प्रमाणमीमांसा, कारणता-विचार, पदार्थ-विवेचन तथा ईश्वर-सम्बन्धी विचारों के 
विश्लेषण मे अपने अलग-अलग दृष्टिकोण, अलग-अलग स्थापनाएं है; यथा न्याय 
प्रमाणप्रधान या तकप्रधान ओर वैशेषिक वस्तुविवेचक दर्शन हैँ; तथापि दोनों दर्शन 
अविरोधी, वरन्‌ एक-दूसरे के प्रपूरक भीरहैँ। यही कारण था कि नैयायिको ओर 
वेशेषिकेकारों के सिद्धान्त मिले-जले रूप मे आगे बढे तथा उत्तरोत्तर इसी पद्धति पर 
ग्रन्थ लिखे जाने लगे । 

वं शेषिकं सूत्र 

कणाद के 'वेशेषिक सूल' मे दस्र अध्याय हैँ ओर प्रत्येक अध्याय दो-दो 
आद्िकों मे विभक्त है । 

पहले अध्याय में धर्म का स्वरूप, धर्म का उदेश्य ओर तदनन्तर मुक्ति के 
साधन छह पदार्थो के सम्यक्‌ ज्ञान पर प्रकाश डाला गयाटहै। इन छह पदार्थो के 
लक्षण ओर प्रभेदो पर सूक्ष्म विचार भी इसी अध्यायमें किया गया है । तदनन्तर 
कार्य-कारण, सामान्य-विशेष का निरूपण ओर अन्त में शुद्ध सत्ता भाव का निरूपण ` 
किया गया है । 

दूसरे अध्याय मे पृथ्वी, जल, तेज, वायु, आकाश आदि नौ द्रव्यों तथा उनके 
गुणों का विनेचन करने के पश्चात्‌ दिशा तथा काल का स्वरूप ओर अन्त मे शन्द के 
नित्यत्व एवं अनित्यत्व का प्रतिपादन किया गया है । 
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तीसरे अध्याय का विषय आत्मा का निरूपण करना है । इसी आत्म-निरूपण 
के लिए शरीर, इन्द्रिय ओर उनके गुण; अनुमान, रित्वाभास ओौर प्रत्यक्ष ज्ञान के 
लिए विषय, इन्द्रिय तथा आत्मा का संयोग निरूपित है । मन, शरीर ओौर आत्मा का 
अस्तित्व तथा उनको पारस्परिक स्थिति का निरूपण करने के अनन्तर अन्त मे आत्मा 
के अनेक्रत्व को सिद्ध कियागयादहै 1 
चौथे अध्याय का विषय बड़ा ही सूक्ष्म दै) इसमे परमाणु का स्वरूप, उनके 
संयोग से भौतिक द्रव्यो को उत्पत्ति, उनको नित्यता का विवेचन करने के वाद कार्य 
रूप द्रव्य, शरीर, इन्द्रिय ओर विषय का स्वरूप ओर अन्तमे शरीरोंको विभिन्नता 
को समन्ाया गया है। 
पांचवे अध्याय में कर्म भौर उसके भेदो का वर्णन है । कर्मो के अत्यन्ताभाव 
होने से ही मोक्ष की उपलब्धि बतायी गयी है। इसी प्रसंग में दिक्‌, काल, आकाश 
ओर अत्मा की रिष्क्रियता ओर अन्तमं अंधकार को तेज का अभाव मात्र बताथा 
गया हे । | | 
(ध छठे अध्याय में श्रुतिसम्मत धर्म मीर अधर्म कोमौरमांसा को गथौ है । कत्तव्य 
क्या है, इसका भी निरूपण किया गया है । अन्त में दृष्ट प्रयोजन, कर्मं ओौर अशुचि 
कर्मो का स्वरूप दिखाने के बाद मोक्ष का निरूपण किया गया है । | 
सातवें अध्याय मे अणु-महत्‌, स्व-दीघं, आकाणं-आत्मा का स्वरूप ओर 
= = = त पीवा गया है । तदनन्तर दिक्‌, काल, एकता, संयोग, 
वियोग, शब्द, ¶रत्व भौर समवाय का विवेचन किथा गथा है । 
आढवे अध्याय में सामान्य ज्ञान तथा विशेष ज्ञान का विवेचन करे के 
पर्चात्‌ विभिन्न इन्द्रियों ओर उनकी प्रकृतियो का सक्षम विवेचन है । 
नवे अध्याय मे असत्कार्यवाद, अभाव, अनुमान, शन्द, उपमान, स्प्रति, स्वप्न, 
अविद्या ओर विद्या का स्वरूप समञ्ञाया गया है । 
दसवे अध्याय में सुख-दुःख का विवेचनं करने के पश्चात्‌ समवायिकारणों ओर 
असमवायिकारणों का पारस्परिक विभेद ओर अन्त में वेद कौ प्रामाणिकता तथा मोक्ष 
का निरूपण किया गया है । 
पदाथ विचार 
वैशेषिक दर्शन का मुख्य विषय पदार्थो का विवेचन करना है । पदार्थं वह्‌ वस्तु 
टं, जिका किसी "पद" (शब्द) से अभिधान होता दै । महषि कणाद का कथन है कि 
पदार्थो के सम्यक्‌ ज्ञान हीने से निःश्रेयस (मोक्ष) की श्राति होती है (धर्मविशेष 
भसूतादद्रव्यगुणक मंसामान्यविशेषममवायानां पदार्थानां साधम्यं बं धरम्याम्यां तत्त्वला- 
नान्निःश्रेयक्षम्‌) । अर्यात्‌ धर्माचरण के द्वारा उत्पन्न जो द्रव्यादि पदार्थो के साधर्म्य- 
वैधर्म्य द्वारा तत्त्वज्ञान टै उससे मोक्ष कां प्राप्ति होती है । 
कणाद के छह पदार्थं | - 
जैसा किं कणाद ने भपने उक्त सूत में निदेश क्या है, वे छह पदार्थ मानते है, 
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-जिनके नाम हैँ: १. द्रव्य, २ गुण, ३. कर्म, ४. सामान्य, ५. विशेष गौर ६. सम- 
वाय । इन्हीं छह पदार्थो के अन्तर्गत कणाद ने संसार की समस्त वस्तुओं का समावेश 
किया है 1 'वेशेषिक मूल' के भाष्यकार प्रणस्तपादने भी इन्हीं छह पदार्थो को 
माना दै] 
सातवां अभाव पदार्थं 

ऊपर जिन छह पदार्थो का उल्लेख किया गया है वे सभी “भाव हैँ । जिनकी 
सत्ता ठे, जो विद्यमान हैँ वे “भाव पदार्थं कहे जाते हैँ । इन सत्तावान्‌ छह भाव पदार्थों 
को ही कणाद ओर प्रशस्तवादने माना है। किन्तु श्रीधराचार्य, उदयनाचायं ओर 
शिवादित्य प्रभृति उत्तरवर्ती वैशेषिककारों ने एक सातवां पदार्थ भी माना है, जिसका 
नाम टै अभावः । “भाव कहते है सत्ता, अस्तित्व, होना ओर “अभावः कहते हँ 
असत्ता, अनस्तित्व तथा न होना । “अभाव' पदार्थं के समथक आचार्यो का कथन दै 
कि जिस प्रकार किसी स्थान पर हमे घट'के होने काज्ञान होता टै उसी प्रकार 
किसी स्थान पर हमें घट' कै नदहोनेकाभी ज्ञान होता है । अतः ˆअभाव' भौ ज्ञान 
का विषय होने के कारण एक पदार्थं है, जो शेष भाव पदार्थो से अलग है 1 इस अभाव 
पदार्थ के समर्थक आचार्यो का कथन है कि महि कणादने जिन छह पदार्थो को 
स्वीकार किया है वे सत्‌ पदार्थं हैँ । उन्होने असत्‌ पदार्थो को छोड दिया है ! वे असत्‌ 
पदार्थं ही (अभावः के अन्तरगत हैँ। कणाद ने अभावकानतो निर्दशकियादहै ओर 
न विरोध ही। 

अतः वैशेषिक दर्शन में १. द्रव्य, २. गुण, ३. कर्म, ४. सामान्य, ५. विशेष, 
६. समवाय ओर ७. अभाव-इन सात पदार्थो को ही आज माना जाता है । जागे 
इनका क्रमशः विवेचन प्रस्तुत किया गया है। 

१ 
द्रव्य 

लक्षण 

वैरोषिक दर्शन मे द्रव्य" पहला पदार्थं है । द्रव्य, गुण ओर कर्म का आधार है, 
किन्तु यह गुण ओर कर्मं नहीं है । ये गुण ओर कमं दोनों उसमें रहते ह; द्रव्य के बिना 
उनकी कोई स्थिति नहीं है । द्रव्य' अपने समवाय कार्यो का समवायी कारण भी होता 
है । इसलिए "वैशेषिक सूत' मे कहा गया है कि क्रिया ओर गण के समवायी कारण 
का नाम ही ्रव्य' है (क्रियागुणवत्‌ समवायिकारणमिति व्रव्यलक्षणम्‌) । 

न्याय ओर वेणेषिक मे दो अयुतसिद्ध पदार्थो मे समवायसम्बन्ध बताया गया 
दै 1 जिन दो पदार्थो मेसेएकटएेसाहौ क्रि जब तक वह्‌ विद्यमान रहे, नष्टन हो, 
तब तक दूसरे पदार्थ के ही आश्रित होकर रहे, उन दोनों पदार्थो को अयुतसिद्ध कहा 
जातादहै। जैसे घडा ओर उसका रूप। रूप जव तक रहेगा, तब तकं वह घडे के 
आधित होकर ही रहेगा । “कपड़ा ओर सूत" इसमे सभी "सूत उससे बनने वाले कपडे 
के अवयव ह । इन अवयवो (सूतो) से जो वस्तु (कपड़ा) बना है वह “भवयवी' है । 
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यहां कपड़ा अवयवी ओर सूत अवयव है । सूतां से कपड़ा वनता दै । अतः दोनों में 
समवायसम्बन्ध है । अवयवी, अवयवो के अधीन होकर ही रहता है । 

इसीलिए ऊपर कहा गया टै कि द्रन्य अपने समवाय कार्यो का समवायीः 
कारण भी होता है ओर गण, कर्म का आधार होकर भी वहं उनसे भिन्न होता है । 


द्रव्य के प्रकार 


गुण ओर क्रियासे समवेत द्रव्य कैनौ प्रकार द: १. पृथ्वी, २. जल्‌, 
३. तेज, ४. वायु, ५. आकाश, ६. काल, ७. दिक्‌, ८. आत्मा ओर ८. मन । इनमें 
पृथ्वी, जल, तेज, वायु तथा मनये 'सक्रिय' ओर आकाश, काल, दिक्‌ तथा 


आत्मा--ये “निष्क्रियः द्र्य माने गये है। 
छाया में द्रव्यत्व ( 

उक्त नौ प्रकार के द्रव्यों के अतिरिक्त मीमांसकोंने छायाया अंधकारकोभी 
द्रव्य माना है, क्योकि उसमे भी कृष्णवर्णत्व (गुण) ओौर गतिमत्ता (क्रिया) विद्यमान 
है; किन्तु कणाद का कथन है कि गतिमत्ताछठायाया अंधकारमेंन होकर वस्तुमे 
होती है । इसलिए छाया या अधकार द्रव्य न होकर द्रव्यकी उपाधियाँं हैँ! इस 
सम्बन्ध में विश्वनाथ पंचानन की “सिद्धान्त मुक्तावली" में कहा गया दहै किछायाया 
अंधकार में जो कृष्णवर्णत्व की प्रतीति होती है वह्‌ वास्तविक नहीं, ्रांतिमाल दै \ 
अतः वेशेषिक दर्शनम नौ प्रकारके ही द्रव्य माने गये है। | ॑ 
कारणरूप नित्य भौर कार्यरूप अनित्य | 

पृथ्वी, जल, तेज ओौर वायु, ये चार द्रव्य कारणरूप में नित्य ओर कार्यरूप में 
अनित्य हैँ । कारण अर्थात्‌ परमाणु । इन कारणरूप परमाणुओं से कार्यरूप वने द्रव्य 
सावयव तथा संयोगज है, अतः वे अनित्य हँ ओर विनाशशील है । किन्तु जिन पर- 
माणुञों के संयोगसेये बने हैँ वे नित्य एवं अप्रत्यक्ष हैँ । उनको अनुमान से ही जाना 
जा सकता है । किसी कार्यरूप द्रव्य के अवयवो का विभाग करते-करते क्रमशः जब 
हम उपके स्थूल कप तै क्ष्म, सूष्षमतर भौर सूक्ष्मतम रूप में, जिसका कि विभाग 
करना संभव ही नहीं है, परहुचते हँ तो वही अविभाज्य श्ुद्रतम कण परमाणु" कहलाता 
है । अतः यह परमाणु नाशरदित ओर अनादि होने के साथही निरवयवभी है, 
उसी को कारणरूप नित्य कहा गया है । | 

अतः उक्त चार द्रव्य कारणरूप मे नित्य ओर कार्यरूप मे अनित्य टै । 


१. पृथ्वी 
स्वरूप 
धृथ्वी वह दै, जिसमें खूप, रस, गन्ध ओर स्पशं, य॑ चार गुण पाये जाते हैँ 
(रूपर्सगन्धस्पर्शवतो पृथ्वी) । पृथ्वी अनेकरूपा है । उसके कारणरूप अणुओं मे लाल, 
नीला, पीला आदि अनेक भाति के रंग है । अतः उसका एक गुण "रूप' हे । पृथ्वी में 
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अनेक रस पाये जाते दै । इन्हीं अनेक रस वाले पाथिव कणो से अनेकं स्वादयुक्त 
पदार्थं बनते हँ । अतः पृथ्वी का दूसरा गुण ^रस' दै । जितने भौ रसथुक्त पाथिव 
पदार्थ हैँ उनमें घ्राणत्व पाया जाता दै । इसी हेतु "गध पृथ्वो का तीसरा ओर असा- 
धारण गुण है । असाधारण से आशय, जो दूसरे पदार्थो मे तर्ही पाया जाता । इसी 
प्रकार पृथ्वी कास्पशंनतोङउष्ण ठै ओरन शीत ही, किन्तु कोमल एवं कठोर हाता 
दै । अतः उसको स्पशं" गुणवाली कहा गया है ¦ 
पृथ्वी के भेद प्रभेद | 

पृथ्वी के प्रमुख दो भेद हँ : परमाणुरूप ओर का्यल्प । परमाणुरूप पृथ्वी 
नित्य ओर कार्यरूप पृथ्वी अनित्य है । इस कार्यरूप पृथ्वोके भी तीन प्रभेद हँ; 
शरीर, इन्द्रिय ओर विषय । कार्यरूप पृथ्वी के इन प्रभेदो की उत्पत्ति ओर विनाण 
होता है; किन्तु जिन पार्थिव परमाणुओं से उनका निर्माण हुआ दै, वे उत्पत्ति- 
रहित ओर अनिष्वर हैँ । यह्‌ कार्यरूप शरीर भी योनिज तथा अयोनिज भेदसेदो 
प्रकारका होता है! उसमे भौ योनिज शरीर जरायुज (मनुष्य आदि) तथा अण्डज 
(पक्षी आदि), ओर अयोनिज शरीर स्वेदज (मशक आदि) तथा उदिभज (वृक्ष आदि) 
से दो-दो प्रकारके होते ह 

सामान्य ओर विशेष भेद से पृथ्वी के चौदह गुण वताय गये दँ । सामान्य गृण 
दस हैँ : १. सख्या, २. परिणाम, ३. पृथकत्व, ४. संयोग, ५. विभाग, ६. परत्व, 
७. अपरत्व, ८. गुसत्व, ८. वेग तथा १०. द्रवत्व; ओर चार्‌ विशे गुण दै: १. 
गन्ध, २. स्पशं, ३. रस ओर ४. रूप, जिनका उल्ल क्रिया जा चक्रा । 

९. जलं 

स्वरूप 

'जल' वह्‌ द्रव्य है, जिसमें रूप, रस, स्पशं, द्रवत्व ओर रस्निश्वत्व, ये गुण 
वर्तमान रहते हैँ । ये पांच जल के विशेष गुण हैँ । उसके नौ सामान्य गुणों के नाम ट 
१ संख्या, २. परिणाम, ३. पृथक्त्व, ४. संयोग, ५, विभाग, ६. परत्व, ७. अपरत्व, 
८. गुरुत्व ओर ८. वेग । 

जल को देखा जा सकता दै 1 अतः वहु 'खूप' गुण से युक्त है 1 उसका स्वाद 
है । इसलिए उसका दूसरा विशेष गुण ^रस' है । उसका स्वाभाविक गुण शीतलता 
है, जो करि स्पर्श्य है 1 अतः उसमें “स्पशं! गुण है । इसी प्रकार जल में सरलता होने 
के कारण (द्रवत्य' (प्रवहणीयता) दर । उसमें , 'स्निग्धत्व' गुण भी ठै, जो कि मक्खन, 
चर्बी, हरित वृक्ष आदि जलीय अंशो मे देखने को मिलता ह \ 
जल के भेव 

पृथ्वी की भांति जलके भीदोभेद हैँ: नित्य (परमाणुरूप) ओर अनित्य 
(कार्यरूप) । पुनः कार्यरूप जल के शरीर, इन्द्रिय ओर विषय क्रम से तीन प्रभेद दै । 
जलीय शरीर अयोनिज (रजवीर्यसंयोगरहित) है । वहु रसनेन्र्ययुक्त है । नदी, समुद्र 
आदि उसके विषय रै । ` ौ 
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३. तेज 
स्वरूप 


'तेज' (अग्नि) वह द्रव्य है, जिसमे रूप सौर सपर्ण, दो विशेष गुण विद्यमान 
रहते हँ । तेज में जो णुक्लत्व है वही उसकी दीप्ति अर्थाव्‌ प्रकाश की शक्ति है । यह 
प्रकाशन-शक्तिनतो पृथ्वीमदहै, न जलमेंओरन आकाशादि अन्य द्रव्यो मेही । 
अपनी इस प्रकाशन-शक्ति के कारण वह स्वयं प्रकाशित होता दै ओर दूसरे पदार्थो को 
भी. पकाशित (रूपायित) करता है । तेज का दूसरा विशेष गुण स्पर्शः है । जिस 
श्रकार जल का असाधारण गुण शीतलता है, पृथ्वी का असाधारण गुण गन्ध दहै उसी 
प्रकार तेज का असाधारण गुण स्पर्श" (उष्ण) है । 

इसी प्रकार तेज के नौ सामान्य गणो के नाम है: १. संख्या, २. परिणाम, 
३. पृथकत्व, ४. संयोग, ५. विभाग, ६. परत्व, ७. अपरत्व, ८. वेग ओर ८. द्रवत्य । ~ 


तेज के भेद प्रभेद 


तेज के भी प्रमुख दो भेद होते हँ : परमाणुरूप नित्य भौर कार्यरूप अनित्य । 
कार्यरूप तेज के पुनः तीन प्रभेद हँ : शरीर, इन्द्रिय भौर विषय । भौम, दिव्य, जौदर्य 
ओर अकरज नाम से विषय के चार अवान्तर भेद किये गये रहै। भौम काष्ठाग्नि, 
दिव्य विद्युत, ओद्य जठराग्नि ओर आकरज सुवर्णादि । 


४. वायु 

स्वरूप 

“वायु' वह्‌ द्रव्य है, जिसमें केवल स्पर्शगुण विद्यमान रहता है 1 पृथ्वी आदि 
पूवोक्ति द्रव्य ट्य भी रँ गौर स्परथ्य भी, अर्थात्‌ वे देवे भी जा सक्ते है ओर षये भो 
ना सकते हँ । किन्तु वायु अदृश्य द्रव्य है ! वह लिग (स्पर्श) केद्वारा हीजानाजा 
सकता है । इसलिए वायु को “अदृष्टलिग" भी कटा जाता.है (न च दृष्टानां स्पशं इति 
अदृष्टलिङ्खो वायुः) । वायु मेँ स्पशं गुण ॐ अतिरिक्त क्रिया (गति) भी होती रहै, 
इसी गतिमत्ता के कारण उसको द्रव्य माना गया है । गति उसका सामान्य गुण है । 
उसके आठ सामान्य गुण है : १. संख्या, २. परिणाम, ४. पृथकत्व, ७. संयोग, ५. 
विभाग, ६. परत्व, ७. अपरत्व ओौर ८. वेग (गति) । 
वायु फे भेद प्रभेद 

वायुकेभीदो प्रमुख भेद है: परमाणुरू नित्यप ओर कार्यरूप अनित्य । 
पुनः कार्यरूप वायु के शरीर, इन्द्रिय, विषय भौर प्राण, ये चार प्रभेद हँ । वायवीय 
शरीर अयोनिज है । वायवीय परमाणुं से निमित त्वचा ही उसकी इन्द्रिय है । हवा, 
आंधी, उसके विषय हैँ । मल, मूत, श्वास, रस आदि का संचालन करने वाला श्राण' 
वायु है, जो कि शरीर के भीतर रहता है । क्रियाभेद से इस प्राणवायु को पाच प्रकार 
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का माना गया ठे, प्राण, अपान, समान, उदान ओर व्यान, जो क्रमशः हृदय, मल- 
दवार, नाभि, कण्ठ ओर सारे शरीर में अवस्थित रहते ह। 


+. आकाश 

स्वरूप ` 

आकाशः वह द्रव्य है, जिसक्रा विशिष्ट गुण शब्द है ( शब्दगुणकमाकाशम्‌) 1 
उत्तके पांच सामान्य गुण दँ: १. संघ्या, २. परिणाम, ३. पृथकत्व, ४. संयोग ओर 
५ विभाग) शव्द का प्रत्यक्ष हाता है; किन्तु आकाश का नदीं; क्योकि आकाण का 
नतो कोई परिणामदहेजौरन कोईप्रकट च्पदही 1 शब्दन तो पृथ्वी, जल, तेज, 
वायु आदिकागणटहैओौरन आकाश में रूप, रस, गन्ध ओर स्पर्शं आदि करई गुण 
होते हैँ । (ते आकाशे न विदन्ते) । वह दिक्‌, काल, आत्मा ओर मने का भी गुण नहीं 
दौ सकता है । क्योकि शब्द के अभावमंभी ये वने रहते हैँ) इसलिए शब्द का एक- 
मात्र आधार आकाश दहे । | 

आक्राशे गुणवान (णब्दवानू) टोने के कारण द्रव्य है ओौर निरवयव, निरपेश्च 
टोने के कारण नित्य है । सर्वव्यापक तथा अनन्त होने के कारण उसको "विभुः कहा 
गया ह । आकाश, शब्द का उपादान या समवायी कारण है । शब्द, आकाश से उत्पन्न 
होकर उसी में समा जाता दहै । 


६. काल 
स्वरूप 
काल' उसको कट्त टँ, जिसमें पौर्वापर्य आदि गुण विद्यमान्‌ हों । पौर्वापर्यं 


का आशय है आगे-पीषे होना, एक साथ न होना, देर से होना तथा जल्दी से होना । 
“वैशेषिक सूल" मे उसके वह लिग (परिचायक चिल्ल) गिनाये गये हैँ (अपरस्मिन्नपरम्‌, 
युगपत्‌, चिर, क्षिप्रम्‌, इति काललिङ्गानि) । “काल' उसको इसलिए कहा जाता है 
क्रि वह्‌ नित्य पदार्थो के अभाव का ओर अनित्य पदार्थोके भावं काकारण होता है 


(निव्येष्वभावादानित्येषु भावत्‌ कारणे कालाल्येति) । 
कालके भेद 


निरवयव होने के कारण वह्‌ स्वतः नित्य ओर मूलतः एकं है; किन्तु अनित्य 
पदार्थो का आधार होने के कारण उसके भूत, भविष्यत्‌ ओौर वर्तमान, ये तीन प्रकार 
माने गये ह । अनित्य पदार्थं वे है, जिनमें उत्पत्ति, स्थिति ओर विनाश की क्रिया 
होती रहती है । अतएव भूत, भविष्यत्‌ भौर ॒वर्तमान- ये कार्य के विशेषण ह, काल 
कै नहीं । लोकव्यवहार मे समय कौ सूचना के लिए उनकी कल्पना की गयी है । अतः 
“काल' के ये ओौपाधिक (कल्पित) विभाग हैँ । काल, अनित्य पदार्थो का कारण है, 
च्थोकिं जितने भी अनित्य पदार्थ हैँ वे कालप्रसूत है । 
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७. दिशा 
स्वरूप 


"दिशा उस द्रव्य ॒को कहते है, जिसमे वस्तुओं का पौर्वापर्य (भगे-पीषे, 
वाये, दयि) गुण सहर्वातित्व के रूप में विद्यमान रहता है; अर्थात्‌ एक वस्तु से दूसरी 
वस्तु किस ओर कितनी दूरी पर अवस्थित टै, यह ज्ञान जिस द्रव्य केद्वारा संभवहो 
उसे दिशा" कहते हैँ (इतः इदम्‌, इति यतः तादृश्यं लिगम्‌ ) । यही वस्तुओं के पूर्वापर 
सम्बन्ध का सहवतित्व ज्ञान है । 
दिशाके भेद 


निरवयव होने के कारण वह्‌ स्वतः नित्य ओौर मूलतः एक दै; किन्तु लोक- 
व्यवहार की दृष्टि से तथा कार्यविशेष के कारण उसके दस ओपाधिक (कल्पित) भेद 
क्यि गये ह, जिनके नाम दहै : पूर्व, पश्चिम, उत्तर, दक्षिण, अग्निकोण, नैऋत्यकोण, 
वायव्यकोण, ईणानकोण, उर्ध्व (ब्राह्मी) ओर अधः (नागी) । 


८. आत्मा 


आत्मा" वह द्रव्य है, जिसक्रा असाधारण गुण चैतन्य है । चैतन्य उसको कहते 
टं, जो इन्द्रियों का प्रवर्तक, विषयों का उपभोक्ता ओौर शरीर से भिन्न दै वर्ह 
आत्मा" कहलाता दै । जैसे रूप आदि गुण पृथ्वी आदि द्रव्यो के आश्रित ठै उस; 
प्रकार इस चैतन्य का आश्रयभूत द्रव्य अत्मा है। मै" आत्मा का वाचक (पर्याय 
वाची) है । मै" वह चेतन द्रव्य (आत्मा) है, जो ज्ञानेच्छुगों ओौर सुखदुःखादि गणः 
का आधार ह । इसीलिए चैतन्य शरीर के जो श्वासभ्रष्वास, पलकों का उठाना- 
गिराना, मन का दौड़ना, इन्द्रियविकार, सुख-दुःख, इच्छा, प्रयत्न आदि अनेक व्यापार 
बताये गये है वे ही आत्मा के परिचायक (लिङ्ख) है (भ्राणापाननिमेषोन्मेषजीवनमनो- 
गतीन्दरियान्तरविकाराः सुख दुःखेच्छाद्र षप्रयत्नाए्चात्मनो लिगानि ) । मौ 

प्राण तथा अपान, इन प्रयत्नो को करने वाला; निमेष तथा उन्मेष, इन | 
का प्रवतंक, जीवन, अर्थात्‌ इस शरीर रूपी घर का अधिष्ठाता; मन को प्रेरित करने 
वाला; सभी इन्द्रियों का स्वामी; ओर सुख, दुःख, इच्छा, देष तथा प्रयत्नं --इन 
मनोभावो का सूचक केवल "गात्मा" है । - 

इसीलिए वैशेषिक को अनेकान्तवादी दर्शन कहा गया है । 


भात्मा के भेद 


आत्मा के दो भेद किये गये है : जीवात्मा ओर परमात्मा : जीवात्माएं अनित्यः 
तथा शरीरभेद से अनन्त ह ओर परमात्मा नित्य तथा एक है । जीवात्मा के पाँच 
सामान्य ओर नौ विशेष, कुल मिलाकर चौदह गण हैँ । उसके पाच सामान्य गण थे: 
१. संख्या, २, परिणाम, ३. पृथक्त्व, ४. संयोग, ५. विभाग 1 इसी प्रकार नौ विशेषः 
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गणां क नाम रहँ: १. वुद्धि, २. मुख, ३. दुःख, ४. इच्छा, ‰. देष, 
६. प्रयत्न, ७. भावना, ठ. धर्मं ओर ठ. अधर्म । जीवात्मा के मुक्त हो जाने पर 
उसके विशेष गुण विलृप्त हो जाते हैँ ओर सामान्य गुण ही बने रहते हैँ । 
€. मन 
स्वल्पः 
विएवनाथ पंचानन के (भापापरिच्छेद' मं लिखा है कि “मन उसको कहते है, 
जो मुखादियों के ज्ञान का साधक (करण) होता है (साक्षात्कारे सुखादीनां करणं मन 
उच्थये) । यही सूखादियों को उपलब्धि ही उसका विशेष गुण है । ये सुख-दुःखादि, 
क्योकि आभ्यन्तरिक टै इसलिए इनका अनुभव करने के लिए आभ्यन्तरिक साधन की 
आवण्यक्ता होती है । ज्ञान, इच्छा ओर सुख-दुःखादि जो आभ्यन्तरिक पदार्थं है 
उनके साक्षात्कार के लिए मन को आवश्यकता है । आत्मा, इन्द्रिय ओर विषय, इन 
तीनों के रहते हृए भी जीव को ज्ञानोपलन्धि नहीं हो सकती दहै । वह मनका कार्य 
दै । इन्द्रिय से गृहीत विषयों का ज्ञान मन केद्वारा आत्मा तक पहंचता है । इसलिए 
जव मन अन्यत्र रहता दै तब जीवात्मा को ज्ञानोपलब्धि नहीं हो सकती है । 
मन एक है ओर वह्‌ इतना द्र.तगामीदहै कि हमको सभी इन्द्रियों के विषयों 
की अनुभूति समकालीन (युगपत्‌) प्रतीत होती है। उदाहरण के लिए -आप रोटी खा 
रहै हैँ । आपकी दृष्टि रोटी पर है, कान उसके तोडने अथवा खाने का शब्द सुन रहे 
है, हाथ उसको टं रटे है; रसना उसका स्वादले रही है ओर नासिका उसकी गन्ध 
ग्रहण कर रहीदै। इस उदाहरण से हमे यह विश्वास हो गया कि हमारी पाचों 
वाह्यं न्दर्यां अपने विषयों का युगपत्‌ ज्ञान प्राप्त कर रही है, जब कि होना यह चाहिए 
कि एक इन्द्रिय एक समय मे अपने विषय को ग्रहण करे ओर उसी का ज्ञान हमें उप- 
लब्धहो। फिररेसाक्यों होताहै? एेसामनकेही कारण होता है। वही भिन्न- 
भिन्न संवेदनाओं के युगपत्‌ ज्ञान का आधार है। 
मन के आठ सामान्य गुण हैँ : १. संख्या (अनन्त), २. परिमाण, ३. पृथक्त्व, 
४. संयोग, ५. विभाग, ६. परत्व, ७. अपरत्व आओौर ८. वेग । वैशेषिक के अनुसार 
एक-एक शरीर मे एक-एक मन अणुरूप मे विद्यमान रहता है । अतः मन निरवयव 
है, अणुरूप है, ओर प्रत्यक्ष का माभ्यन्तरिक साधन है । वह्‌ एक अन्तरिन्द्रिय टै, 
जिसके द्वारा आत्मा विषयों का ग्रहण करता है । 


५ 
गण 
स्वरूप : लक्षण र 
“गुण' वह्‌ द्रव्याधित पदार्थं है, जो निगुण ओौर निष्क्रिय है; अर्थात्‌ वह्‌ द्रव्य 
से रहता दै, किन्तु उसमे कोई गुण तथा कर्म नहीं रहता । “गुण कै अस्तित्व एवं 
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वैशिष्ट्य को सूचित करने वाले द्रव्याश्रयत्व, निगृणत्व ओौर निष्क्रियत्व, इन तीन 


विशेषणो को “वैरोषिक सूत" में इस प्रकार कटा गया है : रव्याक्षय्य गुणवान्‌ संयोग. 


विभागेष्वकारणमवपेक्ष इति गुण लक्षणम्‌" । 

गुण को द्रव्याश्रयी इसलिए कहा गया है कि वह निराधार नदीं रह्‌ सकता है; 
किन्तु कई द्रन्यपेसेर्ह, जो दूसरे द्रव्यो पर आधित है। इसलिए उसको “अगुणवानु' 

कटा गया । अर्थात्‌ गुण स्वयं गरणवान्‌ नहीं ठै; किन्तु कर्मकाभी तो कोई गण नही 

होता है । बह भी द्रव्याधित है 1 अतः कर्मसे गण की पृथक्‌ता वताने के लिए कहना 
पड़ा कि वह्‌ संयोग ओौर विभाग कें कारण की अपेक्षा नहीं रखता है (सयोग विभगेऽ- 
वकारणमनपेश्त ) । इसलिए गुण द्रव्याश्रयी है । किन्तु उसमे गुण ओर कर्म 
नहीं रहता । 
गुण के भेद | 

“गुणः के चौबीस प्रकार माने गये हैँ : जिनके नाम दहै: १. रूप, २. रस, ३. 
गन्ध, ४. स्पर्श, ५. शब्द, ६. संख्या, ७. परिमाण, ८. पृथकत्व, ८. संयोग, १०. 
विभाग, ` ११. परत्व, १२. अपरत्व, १३. गुरुत्व, १४. द्रवत्व, १५. स्नेह, १६. 
संस्कार, १७. बुद्धि, १८. प्रयत्न, १८. सुख, २०. दुःख, २१. इच्छा, २२. दप, 
२३. धर्म ओर २४. अधर्म । 

१. रूप : “कूप' वह गुण दै, जो केवल दशंनन्द्रिय के हारा ज्ञात हो । पृथ्वी, 
जल ओर अग्नि, ये तीन द्रव्य रूपके आधार ह। इन तीनों द्रव्यो मे जो नानारूप 


देखने को मिलते है उनको सात प्रकार का बताया गया हँ : १. उनला, २. लाल, ३. 
पीला, ४. काला, ५. हरा, ६. भरूरा भौर ७. चित्तकवरा । 


२. रस : जिह्वा के द्वारा जिस गुण का स्वाद लिया जाय बह “रस है। 
मीठा, खटा, नमकीन, कडवा, कसला भौर तीता - रस केये छः प्रकार रहै । 

३. गन्धं : घ्राण द्वारा जिसको ग्रहण किया जाय उसको "गन्धः गुण कहूते है । 
वह्‌ पृथ्वी का असाधारण गुण है । उसके दो प्रकार होते हँ : सुगन्ध ओर दुरगन्ध 1 .. 

४. स्ये : त्वगिन्दरिय (त्वचा) मात्त से जिस गुण का श्वान हो उसे “स्पर्श कहा 
जाता है । बहु तीन प्रकार का है : १. ठंडा, २. गर्म ओौर ३. मध्यम (अनुष्णशीत) । 

५. शब्द : श्रोलेन्द्रिय के दारा जिस गुण को ग्रहण किया जाता है उसको 
शब्द" कहते है । “शब्द' आकाश का असाधारण गुण है । उसके दो भेद हैँ : वर्णनात्मक 
(कठ, तालु से उच्वारित) गौर ध्वन्यात्मक्र (अस्पष्ट ध्वनियुक्त) । 

६. लंष्या : गणना के व्यवहार मे जो असाधारण कारण है वही “संख्या” 
नामक गण है । सभी द्रव्यो में यह गुण विद्यमान रहता है । एकत्व संख्या, परमाणु 
आदि नित्य पदार्थो गौर घट आदि अनित्य पदार्थो, दोनों मे रहती है; किन्तु द्वित्व 
संख्याये सर्वत्र अनित्य होती दै । यह्‌ द्वित्व अपेक्षाबुद्धि पर निर्भर होता £ 1 
कानाश ष्टो जाने पर यह ह भी नष्ट.होजाताहै, न 

७. परिजनं : माप के व्यवहार का ओ भसाधारण कारण. वही "परिमाणः 
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कटलाता है । उसके दो भेद होते हैँ । अणु (हस्व) ओर महत्‌ (दीर्घ) । परिमाण 
गुण की वृत्ति भी सभी द्रव्यो मे पायी जाती है। परिमाण का स्वरूप तीन प्रकारसे 
जाना जा सकता है : १. एक-दो जादि संख्या के द्वारा, २. किसी वस्तु के विस्तार के 
द्वारा ओर ३. किसी वस्तु के संकुचन तथा विकसन के द्वारा । 

८. पृथक्त्व : जिस गुण के हारा वस्तुओं को भित्नताका ज्ञान होता है उसे 
-पृथकूत्व' कहते हैँ । नव्य न्याय मे इसको “अन्योन्याभाव के अन्तरगत माना गया है । 
किन्तु वास्तव मे वह एेसा नहीं है । उदाहरण के लिए “घडा, वस्त नहीं है" इस वाक्य 
मे "अन्योन्याभाव ' हं; जौर "घडा, वस्त से भिन्न दै" यह्‌ हुआ पृथक्त्व" का उदाहरण । 
पटला वाक्य अभावात्मक ओर दूसरा भावात्मक । ५ | 

८. संयोग : संयुक्त व्यवहार के असाधारण कारण को “संयोग' कहत हँ । दो 
अखण्ड वस्तुओं का क्रियाविशेष के हारा आपस में मिल जाना ही संयोग" है ¦ यह 
तोन प्रकार का माना गया : अन्यतरक्मंज (जैसे पक्षी आकर पेड की शाखा पर बैठ 
गया); २. उभयकर्मज (जैसे दो भेड़ं दोनों ओर से दौडकर आपस मेंटकरा गयीं); 
ओंर ३. संयोगज (जैसे घट के अंगविशेष कपाल का पृथ्वी से संयोग होने के कारण 
घट ओर पृथ्वीका संयोग हो जाता है) । 

१०. विभाग : जिस गुणके द्वारा संयोग का नाश (प्रतियोगी) होता है उस 
“विभागः कहते ह । जो पदार्थं आपस मे संयुक्त थे उन्हीं का अलग-अलग हो जानादी 
(विभाग' दै । वह भी तीन प्रकार का होता है : १. अन्यतरकर्मज, २. उभयकर्मज 
ओर ३. विभागज । 

११. १२. परत्व : अपरत्व : निकट ओर दूरवर्ती वस्तुओं के बोध के सामान्य 
कारण को “परत्व' ओर “अपरत्व कहते हँ । वे दोनोंदेश ओर कालके अनुसार 
दो-दो प्रकार के होते हैँ । 

१३. गुचत्व : जिस गुण के कारण किसी वस्तु का स्वाभाविक (वेगरहित) 
पतन होता है उसे "गुरुत्व" कहते हे । वह अतीन्द्रिय होने से अनुमानगम्य है । गुरुत्व 
की वृत्ति पृथ्वी ओर जल मे पायी जाती है । 

१४. द्रवत्व : जिस गुणके कारण किसी वस्तु मे प्रवहणशीलता का बोध 
होता है उसे द्रवत्व' कहते हैँ । वह पृथ्वी, जल ओर अग्नि मे पाया जाता है । इस 
हृष्टि से उसके दो भेद कयि गये है : सांसिद्धिक (स्वाभाविक) ओर नैमित्तिक `. 
(संयोगज) । | 

१५. स्नेह : जिस गुण के कारण च्रर्णयुक्त किसी वस्तु मे पिण्डीभाव (गोला 
वन जाना) पाया जाता है उसको स्नेह" कहते हैँ । स्नेह, जल का असाधारण गुण है । 

१६. संस्कार : जिस गुण के कारण पूर्वानुभूत विषयों का चित्त में सृष्ष्मानुभव 
` विद्यमान रहता है उसको “संस्कार' कहते हँ ! वह तीन प्रकार का होता है : १. 

भावना, २. वेग गौर ३. स्थितिस्थापक । . । । 
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१७. बुद्धि : शन्दमात्र के व्यवहार का मूल कारण ज्ञान हौ "वुद्धि" गुण हे । 
“्ञानत्व' बुद्धि का असाधारण धर्म है;. यह ज्ञानत्व जिसमे हो वही वुद्धि है । बुद्धि के 
प्रमुख दो भेद हैँ: १. अनुभव (यथार्थंज्ञान या प्रमा) ओर २. स्मृति (पूर्वानुभरत 
संस्कारों से उपलब्ध ज्ञान) । इन दोनों के भी अनेक अवान्तर भेद होते दं । 

१८. प्रयत्न : कार्य के प्रारम्भिक गुण को प्रयत्न" कहते हैँ 1 वह्‌ दो प्रकार 
का होता है : जीवनपूर्वक (आत्मा तथा मन का संयुक्त प्रयत्न) ओर इच्छाद्ेषपूर्वक 
(इच्छा तथा ष से संयुक्त) । 

१८. सुख : जिसके अनुग्रह से आत्मा को आनन्द का अनुभव हाता टै वह्‌ 
“सुख' कहलाता है । वह दो प्रकार का होता दै: सांसारिक (प्रयत्नसाध्य) ओर 
स्वर्गीय (इच्छाधीन) । 

२०. दुःख : जिसके कारण आत्मा को वेदना की अनुभूति होती है वह दुःख 
है। वह्‌भीदो प्रकार का होता हं: स्मृतिज (अतीत अनिष्ट के स्मरणे) भौर 
संकलपज (अनागत अनिष्ट की आशंका से) । 

२१, इच्छा : किसी अप्राप्य वस्तु की प्रात्ति-कामनाको टी इच्छा" कहते हँ । 
वह कार्यप्रवृत्ति का कारण ओर धर्माधर्म का मूल हं । अभिलाषा, काम, संकल्प, राग, 
कारुण्य, उपधा ओौर भाव आदि अनेक उप्के विषय हैँ । क्रियाभेद से उसके दो मुख्य 
प्रकार है : चिकीर्षां भौर जिघृक्षा । 

२२. देष : जिसके कारण आत्मा ज्वलन का अनुभव करे वह्‌ ' द ष" कहुलाता 
है । वह प्रयत्न, स्मृति भौर धर्माधर्म का मूल है! दष के प्रमुख पांचभेदर्हु: १. 
क्रोध, २. द्रोह, ३. मन्यु, 9. अक्षमा मौर ५. अमर्षं । 

२३. धर्म : जिसके कारण कर्ता को अभीष्ट मोक्षकौ प्राप्ति हो उश्चको “धर्म 
कहते ह । धर्म, आत्मा का गुण-है । वह अप्रत्यक्ष होने से अनुमानगम्य हे । उसके दो 
भेद कयि गये ह : सामान्य (जसे भहिसा, परोपकार, सत्य, ब्रह्मचर्य, दया, क्षमा आदि) 
जर विशेष (जैसे वर्णाश्रमो के लिए धर्मशास्तविहित कर्म) । | 

२४. अधर्म : जिसके द्वारा कर्ताको दुःखया पीड़ा को उपलन्धि हो वह्‌ 
"मधर्म" है 1 वह्‌ भी आत्मा का गुण है । धर्म के प्रतिकूल आचरण करना ही अधर्म 
हे । हिसा, चोरी, शठ, परदरोह अदि उसके कारण ह । 

२ 
कर्मं 
स्वरूप ; लक्षण 

द्रव्य के गतिशील धर्मो का नाम ^कर्म' है। गुण को द्रव्य का निष्क्रिय स्वरूप 
कटा गया है; किन्तु कर्म, द्रव्य का सक्रिय स्वरूप है । गुण अपने आधारभूत पदार्थ में 
निष्क्रिय रूप से अवस्थित रहता है; किन्तु कर्म अपने माघारभूत पदार्थं को स्थानान्तर 
= पहुचा देता है । इसलिए कर्म को द्रव्यो के संयोग-विभाग का कारण कहा गया है । 

वैशेषिक सूत्र मे उवका लक्षणं देते हुए का गया है “जो एक ही द्रव्य के आश्रित हो, 








जं रोषिकं दशन | २४१ 
आधित हो, जो स्वयं गुणरहित हो जौर जो संयोग विभागका निरपेक्ष कारण हो वह 
कर्म" कहलाता है । (एकद्र व्यमगुणं संयोग वि भागेष्वनपेक्लकारणमिति कमलक्षणम्‌) । 
कमे के भेद | 

"कर्म" के पांच मेद क्रिये गये है : १. उत्क्षेपण (ऊपरी प्रदेशसे संयोग ओौर 
नोचे के प्रदेण से विभाग, जैसे गेंद को उछालना); २. अवक्षेपण (उत्तेपण का उल्टा, 
जैसे छत से पानी नीचे फंकना); ३. आक्‌ चन (संकुचित होना, जैसे हाथ-पैर मोडना); 
3. प्रसारण (जैसे हाथ-पैर फैलाना); ओर ५. गमन (एक स्थान से विभाग तथा 
सरे स्थान से संयोग, जैसे चलना, दौडना आदि) । 


छ 


सामावच्य 

स्वरूप : लक्षण 

जो एक होते हृए भी अनेक वस्तुओं मे समान रूप से समवेत रहता दै उसको 
“सामान्य कहते हैँ । अर्थात्‌ जिसक्रे कारण भिन्न-भिन्न व्यक्ति या वस्तुएं एक ही जाति 
के अन्तर्गत समाविष्ट होकर एकी नामसे पुकारे जाते हँ, वह (सामान्यः है। 
इसलिए सामान्य का अर्थं हुजा जाति । वह्‌ नित्य है। उदाहरण के लिए मोहन, 
सोहन, कमला, विमला आदि विभिन्न व्यक्तियों को एक ही “मनुष्य शब्द से इसलिए 
कलहा जाता है, क्योकि उन सब मे “मनुष्यत्व' जाति समान रूप से समवेत है । इसी 
प्रकार “गोत्व' जाति दै, जो संसार को सभी गायोंमें दहै जौर उन सभी गायों के लुप्त 
हो जाने पर भी बना रहेगा । इसलिए सामान्य (जाति) मे एक, अनेक, समवेत ओौर 
नित्य--इनका होना अनिवार्य है । 
सामान्य के सम्बन्ध मे विभिन्न मत 

बौद्धो के मतानुसार मनुष्य, गाय आदि व्यक्तियों के अतिरिक्तं "मनुष्यत्व, 
"गोत्व" आदि उनको जाति का कई महत्व नहींदहै। वे व्यक्ति (मनुष्य, गाय) कोही 
सत्य मानते है, सामान्य (जाति) को वे नामके ही भीतर मानते हँ । नाम ही व्यक्ति 
का सामान्य धमं है, जिसके कारण मनुष्य, मनुष्य कहलाता है, गाय, गाय कहलाती 
है; बल्कि उसी नाम-भेद के कारण गाय, मनुष्य नहीं कहलाया जाता ओर मनुष्य, 
गाय नहीं कहलायी जाती । बौद्ध दर्शन मे इसका “व्यक्तिवाद' कटा गया है | 

जैनियों ओर वेदान्तियों के मतानुसार व्यक्ति से भिन्न सामान्य की कोई सत्ता 
नहीं है । तादात्म्य सम्बन्ध से सामान्य, व्यक्तिके हौ भीतर रहता है । उसको ग्रहण 
करना बुद्धि का विषय दहै । 

उक्त दोनों मतों के विपरीत न्याय ओौर वैशेषिक मे सामान्य को व्यक्तिस 
भिन्न माना गया दै ओर उसको व्यक्ति के साथ समवेत रूपमे स्वीकार किया गया 
ड । अनेक व्यक्तियों मे एकता की प्रतीति इसी सामान्य से सम्भव है । वह्‌ नित्य पदार्थ 

भा०द० १६ 
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` है । आधुनिक वस्तुवादी विद्वान्‌ तो सामान्य को स्वतंत्र, कालातीत ओर जाति से भिन्न 
मानते ह । 
सामान्य फे भेद 

व्यक्ति के अनुसार सामान्य के प्रमूख तीन भेद माने गये हँ : १. पर, २. 
परापर ओर २. अपर । जिस सामान्य कौ वृत्ति (व्यापकता) अधिक विषयों में होती 
है उसे "पर"; जिसकी वृत्ति मध्यवर्ती होती है उसे “परापर' ओर जिसकी वृत्ति संकुचितः 
होती है उसे (अपर' सामान्य कहते है । 

साधारणतः ^सामान्य' शब्द से “जाति" का अर्थं लिया जाता है; किन्तु सूक्ष्म 
रूप से सामान्य दो प्रकारका माना जाता है: जातिरूप ओर उपाधिरूप । जिस. 
सामान्य को विषय के सम्बन्ध से जाना जाता है उसको “जातिरूप' ओर जिस सामान्य 
को विषय के सम्बन्ध से नहीं, बल्कि परम्परा के सम्बन्ध से जाना जाता है उसको 
उपाधिरूप' कहते हँ 1 "जाति" नैसगिक एवं अखण्ड ओर "उपाधि" कृलिम एवं सखण्ड 
होती है । मनुष्यत्व, गोत्व मे शुद्ध सामान्य ओर राजत्व, श्ंगित्व मे ओपाधिक 
सामान्य है । 

न्‌ 


विशेष 

स्वरूप : लक्षण 

'विशेष', “सामान्य' के ठीक विपरीत होतारै। जिस वस्तुके हारा एक 
व्यक्ति, संसार के अन्य व्यक्तियों से सर्वथा विलग (व्याधृत्त) होता है उसको “विशेषः 
कहते है 1 दिक, काल, आकाश, मन, आत्मा तथा परमाणु आदि जो निरवयव होने 
के कारण नित्य द्रव्य हँ उनमें एक मन का दूसरे मनसे, एक परमाणु का दूसरे 
परमाणु से अथवा एक आत्मा वा दूसरे आत्मा से विभेद करने वाला पदार्थं ही “विशेष 
है इसीलिए उसे “अन्त्य व्यावत्तक' कहा गया है । प्रत्येक परमाणु का अपना अलग 
अलग व्यक्तित्वं होने के कारण प्रत्येकं मूलवस्तु अपनी पृथक्‌-पृथक्‌ सत्ता रखती है । 
यही पृथक्‌ या विशिष्ट सत्ता उस वस्तु का “विशेष कहलाती है : "विशेष" कारणभूत 
द्रव्यो (नित्य परमाणुओं) में रहता है, कार्यभूत अनित्य द्रव्यो (चट, पट) में नहीं । 
इसलिए विशेष का कभी नाश नहीं होता । प्रत्येक परमाणु के विशिष्ट स्वरूप का 
चयोतन करना ही “विशेष' का कार्य है । 

द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, समवाय गौर अभाव से "विशेष" की पृथक्ता बताने 
के लिए उसके साथ दो विशेषण जोड़े गये है : “सामान्यरहित' ओर “एकव्यक्ति-वृत्ति' ए 
अर्थात्‌ विशेष का सामान्य नहीं होता भौर वह एक ही व्यक्ति मे समवेत रहता है । 

निरवयव नित्य द्रव्यो की अनेकता के कारण "विशेषः भी असंख्य है । वहं 
नित्य ओर अगोचर है । जिस प्रकार प्रत्यक्ष केदारा हम द्रव्य, गुण तथा कर्मका 


ज्ञान प्राप्त करते है उसी प्रकार योगिक शक्तियों द्वारा विशिष्ट आत्मा से साक्षात्कार 
प्रत्यभिज्ञान) किया जाता है । 








वं शेषिक दशन २७२ 
६ 
समवाय 

स्वरूप : लक्षण 

दो वस्तुओं के उस नित्य वतंमान (अयुतसिद्ध) सम्बन्ध का नाम समवाय" है, 
जो सर्वदा वना रहता है, कभी नहीं हुटता । न्याय-वैशेषिक मे संयोग के दारा भीः 
दो वस्तुओं का संयुक्त सम्बन्ध स्थापित किया जाता हे; किन्तु वह्‌ नित्य नहीं होता, 
काल--सापेक्ष्य होता है 1 “घट ओर “घटत्व' मे जो सम्बन्ध है वह्‌ अयुतसिद्ध (नित्य) 
है; ओर इसी नित्य सम्बन्ध को समवाय" कहा गया है 1 इसके विपरीत घट-रज्जु का 
जो सम्बन्ध है वह युतसिद्ध (अनित्य) है भोर इसी कारण एेसे सम्बन्ध को संयोगः 
कटा गयादहै। ` 

इस भ्रकार संयोग" एक बाह्य सम्बन्ध ह, जो दो द्रव्यों को कु काल के लिए 
मिलादेताहै। नदी-नाव का सम्बन्धरेसाहीदरहै। नाव, नदीमे भी रह सकती 
आर सूखे मे भी । किन्तु समवाय' एक अयुतसिद्ध सम्बन्ध है, जो दो द्रव्यो के नित्य 
सम्बन्ध को सूचित करता है । तन्तु-वस्त एेसा ही सम्बन्ध है, ज। अतीत काल से अटहूट 
दै भौरः अनन्त काल तक बना रहेगा । 

अवयव (तन्तु), अवयवी (वस्त); गरुण (अग्नि), गुणी (उष्णत्व); क्रिया 
(वायु), क्रियावानु (उसकी गति); जाति (गोत्व), व्यक्ति (गो); ओर विशेष (आकाश) 
तथा नित्य (आकाशत्व) इन वस्तुओं मे समवाय सम्बन्ध पाया जाता है । 

"समवाय अतीन्द्रिय पदार्थ है, अतः अनुमान केद्वारा ही वह जाना जा 
सक्ता टै । | 

७ 
अभाव 

स्वरू९ : लक्षण | 

कणाद के वैशेषिक सूत्र" मे ˆजभाव' का तो उल्लेख मिलता है; किन्तु उसको 
पदार्थो की श्रेणी मे नहींरखा गयारै गौर प्रशस्तपादने भी अपने भाष्यग्रन्थ में 
दसोलिए कणाद द्वारा निदिष्ट छह पदार्थो का ही निरूपण किया है । किन्तु ऊपर 
जिन छह पदार्थो कः विवेचन किया गया है उनमें कटी भी अभाव पर विचार नहीं 
किया गया है । इसी हैतुवाद के कारण वैशेषिककारो ने अभाव" को भी स्वतन्ल पदार्थ 
के ४४ स्वीकार किया ओर तभी से वैशेषिक दर्शन को सप्तपदार्थं प्रधान दर्शन कहा 
जाता है । 

न्याय ओर वैरोषिक, दोनों दर्शनों मे अभावः को भावः क्रा प्रतियोगी पदार्थ 
माना गया है । जिस प्रकार छह भाव पदार्थो को उपयोगिता एवं आवर्यकता स्वीकार 
को गयी है उसी प्रकार “अभाव' पदार्थं की भी अनिवार्यता है; बल्कि वैशेषिक दर्शन 
के पदार्थ-विवेचन मे "अभाव" अत्यन्त ॒तकंसंगत, सूक्ष्म ओर गम्भीर पदार्थ है) इख 
पदार्थं के कारण वेशेषिक दर्शन का अधिक मह्ग्व बढ़ा है। 
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“भावः को भांति अभाव' कौ भी स्वतन्त्र सत्ता दहै । एक ही बात को हम इन 
दोनों पदार्थो के द्वारा कहू सक्ते हँ । उदाहरण के लिए “घट है", यह्‌ वाक्य भावात्मर 
मौर घट का अभाव नहीं है" यह्‌ वाक्य अभावात्मक है । इसी प्रकार चट नहीं है 
यह वाक्य अभावात्मक ओौर “घट का अभाव है यह वाक्य भावात्मक है । इतस 
सिद्ध है कि अभाव की सत्ता ओर उका क्षेत भाव को सत्ता ओर उसके क्षेत के 
वरावर है। 

अभाव का ज्ञान, भावज्ञान पर आधारित है, क्थोक्रि घटजान कै चिना घटा 
भाव का ज्ञान संभव नदीं है । इसलिए कटा गया है क्रि “जिस पदार्थं का ज्ञान उसके 
विरोधी (प्रतियोगी) पदार्थं के ज्ञान के विना सम्भव नहीं है वह "अभाव" पदार्थदै 
(प्रतियोगिन्ञानाधोनोऽमावः) । क्योकि भाव पदार्थो काही अपर नाम वैशेषिक्र है, 
अतः उन पर आधारित अभाव पदार्थं की सत्ता स्वतः सिद्ध दै । 


अभाव कै भेद 


जभाव पदार्थ चार प्रकारका मानागयादहै:१ प्रागभाव, २. प्रध्वंसाभावः 
३. अत्यन्ताभाव ओर ७. अन्य)न्याभाव । वाचस्पति मिंश्रने अभाव को पहले दा 
भागोंमे वर्गा्ित कियाद: तादात्म्याभाव गौर संसर्गाभाव । तादात्म्याभाव का 
उन्होने एक भेद माना है : अन्योन्याभाव; ओर संसर्गाभाव के तीन भेद क्ियेर्हैः 
प्रागभाव, प्रध्वंसाभाव तथा अत्यन्तामाव । इस दृष्टि से भी अभाव के वही चार भेद 
होते है । 
१. प्रागभाव 

किसी कार्यं की उत्पत्ति से पहले उस कार्य का जो अभाव रहता है उसको 
प्रागभाव" कहते हैँ (उत्पत्तं : पूरवे कार्यस्य) । कार्य द्रव्य घट के निर्माण से पूर्वं इष 
भूतल पर जब तक उसका यस्तित्व नहीं था उसी अभावात्मक अवस्थाका नाम 
प्रागभाव' है। घट का यह्‌ प्रागभाव चनादिरै, किन्तु उसका भाव हो जाने अर्थाव्‌ 
षट का निर्माण हो जाने के बाद उसके प्रागभाव क्रा अन्त हो जाता है । अवः प्रागभाव 
अनादि ओर सान्त दोनों है । ५ | 
२. प्रध्वंसाभाव 


ध्वंस कहते हँ नाश को । किसी उत्पन्न कार्थद्रग्य के विनाश दहो जानि पर 
उसका जव अभाव हो जाता है तो उसको श्रध्वंसाभाव' कहते है (विनाशानन्तरं 
कार्यस्य) जिस कार्यरूप घट द्रव्य का निर्माण हुमा था वह कभी टट भी सकता है । 
ओर वह घट जब द्ुट जाता है तव से उसका अभाव आरम्भ हो जाता है ओर इस 
अभाव का कोई अन्त नहीं होता । क्योकि जो घडा विनष्ट हो गया है वही फिर नहीं 
बन सकता है । इसलिए प्रध्वंसाभाव सादि तो है, किन्तु अनन्त है । 
२. अत्यन्ताषाव 

अर्हां दो वस्तुगों में तेकालिक संसर्गाभाव या सम्बन्धाभाव पाया जाय उश 
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अभाव को ˆअत्यन्ताभाव" कहते हैँ । अत्यन्ताभाव मे वस्तुञओं का अभाव नहीं उनके 
संसगं (समवाय) का अभाव पाया जातादहै। जैसे वायुमेरूपका भावन तो भूत- 
कालमेंथा, न वतंमानमें है गौर न भविष्यमें ही होगा । इसलिए “अत्यन्ताभावः 
को "समयाभावः! भी कहा जाता है । प्रागभाव सान्त होता है, भरध्वंसाभाव सादि 
होता है; किन्तु अत्यन्ताभाव आदि-भन्त रहित शाश्वत एवं नित्य होता है । 
४. अन्योन्याभाव 
जहां एक वस्तु मे दूसरी वस्तु से भिन्नता पायी जाय, अर्थात्‌ एक वस्तु म 
दूसरी वस्तु के रूप का अभाव हो उसको “अन्योन्याभाव कहते हैँ । उदाहरण के लिए 
घट, पट से भिन्न गौर पट, घट से भिन्न है । इसका यह्‌ भी आशय हआ कि परस्पर 
दोनों मे एक-दूसरे के रूप का अभाव है ।. अन्योन्याभाव मे दो वस्तुएं एक नहीं होती । 
अत्यन्ताभाव में दो वस्तुओं मे सम्बन्ध का अभाव होता है 1 अन्योन्याभाव मे (तादा- 
त्म्य' का निषेध मौर अत्यन्ताभाव मे “संसर्ग' का निषेध पाया जाता है) यही दोनों 
मे अन्तर है । 
असत्कार्यवाद या आरम्भवाद 
न्याय ओर वैशेषिक के अनुसार कार्यं ओर कारण दोनों का अलग-अलग 
अस्तित्व माना गया है । वहाँ कारण को कार्य का जनक माना गया (कार्योत्पादकस्वं 
कारणत्वम्‌) । कारण पिता जौर कार्यं पुत्र है । पिता-पुत्र दोनों एक नहीं होते, भिन्न- 
भिन्न होते हैँ । प्रत्येक कार्यं का आदि मौर अन्त है । उत्पन्न होने से पहले कार्य असत्‌ 
(अस्तित्वरहित) था । घडा जब तक बनाया नहीं गया था, तब तक वह्‌ असत्‌" था, 
उसका प्रागभाव था; कन्तु घडेके बन जाने से उसका प्रागभाव मिट जाता है} 
इसलिए उसको प्रागभाव का प्रतियोगी कहा गया (प्रागमावप्रतियोगित्वं कार्यत्वम्‌) ! 
कार्य अपनी उत्पत्ति से पूर्व असत्‌" था, इस सिद्धान्त को “असत्कार्यवाद कहा गया \ 
क्योकि कार्य (घट) सर्वथा एक नयी वस्तुकेरूप मे, जो कारण (सिद्धी) से भिन्न है, 
उत्पन्न होता है । अर्थात्‌ कायं की उत्पत्ति उसकी आदि सखष्टि है । इसलिए “असत्य- 
कार्यवाद' को-“आरम्भवादः भी कहते हँ । | 
परिणामवादी सांख्य का मत 
कारण के इस सम्बन्ध को लेकर न्यायवैशेषिक के साथ सांख्य का बडा. मतभेद 
है । सांख्य “सतकार्यवाद' को मानता है । सांख्य का मतहैकि घट ओर मिद्ी, दोनों 
भिन्न-भिन्न वस्तुएँ नहीं है । कारण ओर कार्य का तादात्म्य सम्बन्धरहै। मिदरी 
 {कारण) ही बदलकर धट (कार्य) की अवस्था मे परिणत हो जाती है । अन्यथा सांख्य 
यह युक्ति प्रस्तुत करता है कि, जो वस्तु असत्‌ है उसका भाव (अस्तित्व, सत्ता) नहीं 
हो सकता गौर जो ` वस्तु सत्‌ है उसका अभाव नहीं हो सकता (नाऽसतो विद्यते भावः 
नाऽमायो विद्यते सतः) । यदि घट की सत्ता नहीं थी तो वह आया कहाँ से ? अतः 
बस्तुतः देखा जायं तो मही से घट उत्पन्न नहीं होता, बल्कि वह मिद्टी मे मौद्लूद 
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रहता है 1 उसकी उत्पत्ति नहीं अभिन्यक्त होती दै 1 सांख्य वेः परिणामवाद के अनुसार 
घट अपने उपादान कारण मिदी में पहले ही अव्यक्त रूपमे विद्यमान था, निमित्त- 
कारण कुम्हार ने उसका रूपमाल्न व्यक्त कर दिया । अतः कारण को भाति कार्यकी 
सत्ता भौ मौलिक है । इस मत को (सत्कार्यवाद' कटा जाता है । 

सांख्य के उक्त अभिमत के विरुद, न्याय-वैशेषिक का कथन दै किं यदि मिदर 
ओर घट दोनों एक ही हतो घट मे नये धर्म कहाँ मे आये ? यदि दोनों एक हतो 
उन्दे अलग-अलग नाम से क्यो पुकारा जाता है ? इसके अतिरिक्त यदि दोनों एक र 
तो फिर कुम्हार की आवश्यकता क्यों होती है ? 

सांख्यकारो ने इसका भी उत्तर दिया है, जो वेदान्त से मिलता है । साख्य का 
“सत्कार्यवाद' ओौर वेदान्त का “विवर्तवाद इस दृष्टि से एक है । विवर्तवाद के अनुसारः 
कार्य का वास्तविक तत्व कारण ही है । कार्यमें जो नये धर्म॑ दोखते हवे च्रममात 
ह । उदाहरण के लिए रस्सौ मँ सर्पं का श्रम होने से रस्षी, सर्पं नदीं ठोतो दै, बल्कि 
वास्तव में रस्सी, रस्सी ही रहती है मौर सर्प, सर्पही रहता दै, इसी प्रकार यदं 
जगत्‌, जिसको हम श्रम से अलग समन्ते ह, वस्तुतः ब्रह्य का ही विवतं दै, उगरादान 


` है । इसलिए कारण ओर कार्य दोनों भिन्न-भिन्न नहीं हैं । 


किन्तु, इस मत के विरुद्ध न्याय-वैशेषिक का कथन है कि यदि कारण कायं को 
एक ही मान लिया जाय तो इस बाह्य जगत्‌ का कोई अस्तित्व ही न रह जायगा, जैसा 
कि सम्भव नहीं है । इस सिद्धान्त को "बाह्याथवाद' कहते हैँ । इस दृष्ट से 
वस्तुतः मही कारण भौर घट कार्य, दानो एक नहीं है, भिन्न-भिन्न है; क्योकि उनसे 
लोक में दो भिन्न-भिन्न वस्तुभों का बोध होता है । कार्यं अवयवी है ओर कारण 
अवयव । घट अवयवी मं एकत्व है भौर उसके अवयव मिद मे अनेकत्व है । दोन 
की उत्पत्ति भी एक समान नहीं है । अतः कारण (मद्री) ओौर घट (कार्य) दोन 
अलग-अलग हं । कारण में कार्य समवाय सम्बन्ध से उत्पन्न होकर रहता है 1 

आगे न्याय-वैशेषिक के मतसे कारण-कार्य का सम्बन्ध जानं लेने पर 
"असत्कार्यवाद" या “आरम्भवाद' का सिद्धान्त अधिक स्पष्ट हो जाता है । 


कारण ओर कार्यं 


प्रायः सभी दर्शनों का तत्त्व-विवेचन कारण-कार्य के सिद्धान्त पर आधारित 
है । लोक-व्यवहार में भी यह देखा गया है कि विना कारण के कोई कार्यं नहीं होता 
है । इसलिए उसके सम्बन्ध मेँ कहा गया है “कार्योत्पादकं कारणत्वम्‌" । कारण से 
कार्य की उत्पत्ति मेँ तीन बां होती हँ : (१) कारण अपने कार्यका पूर्ववर्ती होता 
है, जैसे पुत्र (कार्य) के जन्म से पहले पिता (कारण) होता है; (२) कार्यं काजो 
पूर्ववर्ती कारण है वह्‌ नियतरूप से होना चाहिए; (३) वह पूर्ववर्ती नियत कारण 


` अन्यथासिद्ध न हो, अर्थात्‌ जिसके न रहने पर भी कार्य हो सके । स टष्टिसे कहा 


जा सकता है कि (किकी कर्य के होने से ठीक पहले नियत रूप से जिसका खदैव र्ना 
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हो ओर जो अन्यथासिद्ध न हो उसे (कारण' कहते रहँ (अन्यथासिदरष्ितनियतपुवं कत्तं 
कारणम्‌) 1 उदाहरण के लिए घट के निर्माण मे मिटुी उसका नियत पूर्ववर्ती कारण 
है, क्यों कि उसके विना घट कायं सम्पन्न नहीं हो सकता । मिट को लाने वाला गधा 
अन्यथासिद्ध है, क्योकि मिदर लाने का कार्य कोई आदमी भी कर सकता दहै। इसी 
श्रकार मिट का लाल-पीला रंग ओर घड़ेसे पूर्वं नियत रूपसे रहने वाला कुम्हार 


का पिता आदि घटके कारण नहींहो सक्ते, क्योकि इतके विनाभो घट बन 


सक्ता है । 
फरण | 

फल-सम्पादन के लिए जो सवसे उन्नत साधन होता है उसे “करण कहते ई । 
जैसे वृक्षच्छेदन में पेड काटने वाला लकडहारा, उसका हाथ, कुल्हाड़ी जादि अनेक 
वस्तुएं है, किन्तु इनके रहते हृए भी फल-संपादन (वृक्षच्छेदन) नहीं हो रहा है 
फलोत्पत्ति तब होगो जब परशु-वरक्ष-संयोग होगा । अतः “परणशु-वृक्ष संयोग' ही (करणः 
दै; क्योकि उसी से फलोत्पत्ति देखी जाती दै ! इसी प्रकृष्ट कारण" को “करणः कहते 
ई । लकड़हारा, उसका हाथ, कूल्हाडी, पेड आदि (कारण सामग्री" ह 1 

कार्य मे अन्वय-व्यतिरेक सम्बन्ध होता है । अर्थात्‌ जर्हां कारण रहेगा वर्ह 
कार्यः भो अवश्य होगा ओर जहां कारण नहीं रहेगा वहां कार्य भी न होगा 
(कारणाभावात्‌ कार्याभावः, कारण भावात्‌ कायं भावः) । 
कारणः फे भेद 


कारण के तीन भेद हैँ : समवाविकारण, असमवायिकारण भौर निमित्तकारण । 
समवायिकारण 

जिस कारण मे कार्यं समवेत रहता है उसको “समवायिकारणः कहते हैँ । जिन 
दो पदार्थो मे एक पदार्थ सदैव दूसरे के आधित होकर रहे वे दोनों पदार्थं ˆअयुतसिद्ध 
कहे जाते ह । इन्दं दो पदार्थो मे समवाय सम्बन्ध होता है । यह अयुतसिद्ध समवाय 
सम्बन्ध अवयव अवयवी, गुण-गुणी, क्रिया-क्रियावान्‌, जाति-व्यक्ति ओर नित्य-विशेष 
मेहोतवादहै। 

सभी कार्यं वस्तुएं सावयव होती रै; जैसे कपड़ा ओर सूत । सूत, कपडे के 
“अवयव ' गौर कपड़ा, सूत का “अवयवी' है । यहां सूत-कपड़ा में समवाय सम्बन्ध टै । 
अवयव (सूत) कारण ओर अवयवी (कपड़ा) कार्यं है । यहां सूत, कपडे का “समवायि~ 
कारण' है) 


गुण" जिसके आधित हो वह “गुणी' कहलाता है । “गुण कार्यं है गौर गुणी" 


उसका कारण । गुलाब का गुलाबी र॑ग' इसमे गुलाब गुणी जौर गुलाबी रंग गण है 1 
इन दोनों मे भी “समवाय सम्बन्ध" है । गुलाब, गुलाबी रग का “समवायिकारण' है । 
` कोई भी क्रिया किसी क्रियावान्‌ द्रव्य के आधित होकर रहती है । जैसे पेड कन 


यत्ता भौर उसका हिलना । यहां "हिलना' क्रिया, क्रियाबाघर पत्तं के आधित है 1 ष्ठी 
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पत्ता कारण ओर हिलना क्रिया के अयुत सम्बन्ध होने के कारण, पत्ता, हिलने का 
समवायिकारण' ठं । । 

मनुष्यत्व (जाति) ओौर एक मनुष्य (व्यक्ति), दोनों में समवाय सम्बन्ध दै । 
व्यक्ति के बिना जाति नहीं रह सकती है । यहाँ व्यक्ति, जाति का समवायिकारण' है ! 

पृथ्वी, जल, तेज ओर वायु, इन चार भौतिक परमाणुओं मे परस्पर भेद 
करने के लिए "विशेष" नामक पदार्थ को स्वीकार किया गया है । यह्‌ “विशेषः नित्य 
द्रव्य से अलग होकर नहीं रह सकता है । अतः दोनों मे समवाय सम्बन्ध है ओर 
नित्य द्रव्य विशेष पदार्था का समवायिकारण है | 
असमवायिकारंण 

-समवायिकारणः' में, कारण में कार्य समवेत रहता दै; ओर वह 'समवायि- 
कारण' द्रव्य्‌ ही होता दै । उसके गुण-कर्म नहीं होते; किन्तु “असमवायिकारण' वहाँ 
होता है, जहां कारण मे कार्य समवेत नहीं रहता ओर वह्‌ समवायिकारण गुण या कर्म 
मे होता है, द्रव्य में नहीं । 

उदाहरण के लिए कपड़े का समवायिकारण है "सूतः ओौर सूतो मे परस्पर 
संयोग सम्बन्ध है । संयोग गुण है ओर वह्‌ समवाय सम्बन्ध से “सूतो मं दै गौर नूतों 
के संयोग के विना कपड़ा तैयार नहीं हो सकता 1 अतः संयोग" कपडे का “कारणः है 
ओौर कपड़े के साथ समवाय सम्बन्ध से विद्यमान दै । सूतों मं रहने वाला संयोग 
(कारण) भौर पट (कार्य) एक ही अधिकरण (तन्तु) मे समवेत टै । इसलिए सूतों 
का संयोग" कपडारूपी कार्य का "असमवायिकारण' है । इस उदाहरण में असमवायि- 
कारण ओौर समवायिकारण में “कारये कार्थसमवाय लक्षणा" है । 

इसका दूसरा उदाहरण भौ हे, जिसमे "कारणैकार्थसमवाय लक्षणा" है । जैसे 
सूत का रूप' यहां सूत का “रूप', कपड़े के रप का कारणः है 1 अतः सूतरूप, पटरूप 
का ˆअसमवायिकारण' है । 

, इसीलिए तकसंग्रह" मं असमवायिकारण' का लक्षण देते हृए कहा गया है 

कि जोकार्यकेया कारण के साथ एक ही विषय में समवेत हो उसको "असमवायि- 


कारणः पह ह (कार्येण कारणेन वा सहु एकस्मिन्नये समवेतं सत्कारणम्‌ असमवायि- 
कारणम्‌) । 


निमित्तकारण 

समवायिकारण ओर असमवायिकारण, दोनों से भिन्न कारण “निमित्तकारणः 
कहलाता ह । जेसे धट-निर्माण में कुम्हार उसका कर्ता होने के कारण घट का "निमित्त- 
कारण' टे मौर चाक, डंडा आदि सहायक होने के कारण “सहकारिकारण' है । 

परमाणुवाद 

 परमाणुवाद' वैशेषिक दर्शन का अत्यन्त ही महत्वपूर्ण, वैज्ञानिक ओर जटिल 
सिद्धान्त है । वैशेषिक के अनुसार जितने भी दृश्यमान पदार्थ हवे सावयवर्हैँभौरवे 
भिन्न-भिन्न अवयवो के योगसे बने है । ५ अवयव अनन्त है, क्योकि अवयवो से 
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निरन्तर अवयव बनते है । पहला अवयव दूसरे अवयव का समवायिकारण या उपा- 
दानकारण है । उदाहरण के लिए मृत्तिका घट का समवायिकारणरै ओर पटका 
समवायिकारण है तन्तु । दो पदार्थो के नित्य सम्बन्ध को समवाय" कहते ह । घट का 
मृत्तिका.से मौर पट का तन्तु से एेसा ही नित्य सम्बन्ध है । अतएव घट का समवायि- 
कारण या उपादान कारण है मृत्तिका ओर पट का तन्तु । अवयवो की यह प्रक्रिया एक 
सरसों से लेकर पर्वत तक सम्पूर्णं वस्तुओं मे एक समान पायी जाती है । 

किन्तु प्रत्येक सावयव पदार्थ॑के अवयवो की यह विभाजन-परक्रिया अन्त मे 
एक ेसी स्थिति पर पहंचती है जहाँ वे अवयव इतने सूक्ष्मतम हो जाते हँ कि उनका 
विभाजन करना सर्वथा असम्भव हो जाता है 1 वस्तु के उसी अविभाज्य मूल अंश को 
अणु" या "परमाणु" कहा जाता है । इसलिए परमाणु उस पदार्थं को कहते है, जो 
मक्ष्म-से-सूक्ष्मतम हो ओर जिसके परे अन्य सूक्ष्म न हो । कणाद के ` वैशेषिक सूल' में 
कहा गया है कि जिसको तोडा ही न जा सके वह्‌ परमाणु है (षरं वाब्रटेः) । एसे 
अविभाज्य, निरवयव, अविनश्वर ओौर नित्य द्रव्यो के नाम हैँ : आकाश, काल, दिक्‌, 
मन, आत्मा ओर भौतिक परमाणु । इनका न तो जन्महोतादैओरन सहार ही। 
वे सृष्टि ओर प्रलय, दोनों अवस्थाओं मे सदशय रूप में बने रहते ह । पृथ्वी, जल, 
तेज ओर वायु, ये चार भौतिक परमाणु हँ । इनको महाभूत भी कहा गया है । इन्हीं 
से सृष्टि का सूत्तपात होता है । मूलभूत कारण रूपमे वे नित्य (परमाणु) है ओौर 
उत्पत्ति भूत कार्यरूप मे अनित्य । ॑ 

परिमाण की दष्ट से परमाणु के दो स्वरूप हँ : परम अणु ओर परम महत्‌ ! 
परिमाण (आयतन) की सबसे अल्प पराकाष्ठा को परम अणु" ओर्‌ परिमाण की सव 
से ऊंची पराकाष्ठा को परम महत्‌" कहते है 1 परमाणु के ये दोनों स्वरूप अगोचर, 
अस्पृश्य होने के कारण अनुमानगम्य है । इस परम अणु" को तृटि" या लसरेणु" 
कहा गया है । -ये “परम अणु मिलकर ही "महत्‌ अणु" का निर्माण करते है । दो 
परमाणुओं के योग से (दवयणुक' जौर तीन अणुओों के संयोग से शल्यणुक' या "लसरेणु" 
बनाता है । सूर्यरष्िमि में उड़ता हुआ ्रूल का कण (लसरेणु' या श्रयणुक' का उदाहरण 
है । इस श्रयणुक' के बाद जितने भौ परमाणु बनते हं वे 'दयणुक' को संख्या पर निभर 
ह । किन्तु दो अणुओं मे रहने वाली द्वित्व संख्या, बहुत्व कौ संख्या नदीं होती । अतः 
(द्रचणुक' का परिणाम महत्‌ का परिणाम नहीं होता । त्यणुक मे महत्परिमाण 
होता है । | 


इचन्‌क + 
परमाणु बार प्रकारके है; पाथिव, जलीय, तैजस ओौर वायवीय । उनके 
कार्यरूप द्रव्य भी चार है : पृथ्वी, जल, तेज ओर वायु । ये चारों कार्यरूप द्रव्य कारणं 
रूप प्रमाणुगों के दधणुकों, त्यणुकों ओर उनके बृहत्तर संयोगो के परिणामस्वरूफ 
उत्पन्न हए । यह संयोग परमाणुजों कौ गति या कर्म के कारण हु । 
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सृष्टि ओौर प्रलय 
उत्पत्ति की प्रकिया 


वैशेषिक दर्शन की सुष्टि-परक्रिया बड़ी ही उलक्षी हुई है । वैशेषिक का मत है 
कि सष्टि ओर लय, इन दोनों का आदि-अन्त नहीं है । प्रत्येक सृष्टि से पहले लय की 
अवस्था थी ओर प्रत्येक लय से पूर्वं सृष्टि की अवस्था थी । इसलिए किसी भी सष्टि- 
लय को प्रथम या अन्तिम नहीं कहा जा सकता है । 


प्रत्येक सृष्टि की प्रलयावस्था मे कुछ मूलभूत परमाणु एेसे है, जो अपने धर्मा- 
धर्मं संस्कार के कारण विनष्ट नहीं होते ! निस्तन्ध ओर निश्चेष्ट रूप में पडे रहते 
ह । इन मूलभूत परमाणु के अतिरिक्त आत्मा, काल, दिक्‌ भौर आकाश भी प्रलय 
काल मे नष्ट नहीं होते । 

परमाणु उस पदार्थ को कहते ह, जो सृष्ष्म-से-सृक्ष्मतम हो ओर जिससे परे अन्य 
सृक्ष्म न हो । एसे परमाणु अनन्त है, जिनको गिना नहीं जा सकता । सांख्य, योग 
मौर वेदान्त मे उन असंख्य परमाणुओओं को सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌ गुणप्रधान कहा 
गया है । न्याय, वैशेषिक ओर मीमांसा में उन्हें परमाणु कहा गया है । इन परमाणुं 
की कोई एेसी दिव्य शक्ति है, जिसको प्रमाणकुशल लोग भी नहीं पा सकते, जिसका 
योगी भी लक्षण नहीं कर सकते, मुमुध्चु भी जिसकी उपेक्षा नहीं कर सकते ओर वैज्ञा- 
निक जिसका लक्षण नहीं कर सकते । वह॒ अप्रजञात, अलक्षण, अतर्क्य, अविज्ञेय भौर 
मव्यक्त कोई पदार्थ है, जो इन सत्त्वादि गुणों की तथा परमाणुं की साम्यावस्था है । 
उसी का नाम सांख्य में प्रकृति है । वैशेषिक सूत्र" मे कहा गया है कि “जो पदार्थ 
सत्स्वरूप है, जिसका अन्य कोई कारण भी नहीं, वह्‌ नित्य पदार्थं ही “मूला प्रकृति" है 
(सदकारणवन्नित्म्‌) 4 दैवी शक्ति, परा शक्ति, माया, महामाया, प्रकृति, अव्यक्त 
अव्याकृत, प्रधान आदि उसी के अनेक नामं । 


प्रलयावस्था में सारा जगत्‌ सोया हुआ-सा अंधकार में आवृत्त एव लीन था । 
जिस समय न मृत्यु थी, न जीवन था, न राति ओरन दिन ही का अस्तित्व था उस 
समय प्रकृति (स्वधा) ओर एक चेतन (ब्रह्म) था, जो निष्काम्य था ओर जिससे परे 
कुछ न था । | 

इस प्रकार की प्रलय निशा मे विश्राम कर च्रुकने के जनन्तर चेतन परमेश्वर 
को सृष्टि-रचना की इच्छा हई मौर समस्त सोई हुई शक्तियां जागकर सृष्टि-प्रक्रिया 
मे जुट गयीं । सर्व प्रथम वायु-परमाणुओं के संयोग से वायु महाभूत, तदनन्तर जल- 
परमाणुओों के संयोग से जल महाभूत, फिर पृध्वी-परमाणुओं के संयोग से पृथ्वी महा- 
भूत ओर अन्त मे तैज-परमाणुओं के संयोग से तेज महाभूत की उत्पत्ति हुई । चार 
महाभूतो की उत्पत्ति के बाद ईश्वर के ध्यानमात्न से तैजस्‌ ओर पाथिव परमाणुओं के 
संयुक्त बीजरूप अणु से "हिरण्यगर्भ" मौर उसमे चतुर्मृख ब्रह्मा की उत्पत्ति हुई । यही 
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ब्रह्मो या विश्वात्मा इम ब्रह्मांड की उत्पत्ति कारण होने से पितामह कहलाया । उस 
पितामह को अनन्त ज्ञान, वैराग्य ओर एेश्वयं का आगार कठा गया । 

उस महाभाग से महत्तत्व (बुद्धि) ओर तत्पश्चात्‌ अहकार (काम) उत्पन्न 
हओ । उसी को “मन कहा गया । जगत्‌ कौ उत्पत्ति में कर्म हेतु था । महत्तत्त्व ओर 
अहंकार, जिनको सांख्य तथा योग में प्रकृति का परिणाम माना गया है, व्याय, वैशे- 
बिक, मीमांसा ओर वेदान्त में उन्हें श्चुन्ध प्रकृति का भागविशेष कहा गया है । बाद में 


ईश्वर की इच्छा से अहंकार के सत्वगुणविशेष भाग से प्रत्येक जीव को एक-एक मन 
दिया गया । इस पकार क्रमशः मनु, ऋषि, पितर, ब्राह्मण, क्षल्लिय, वैश्य ओर शूद्र 
आदि विभिन्न कोटि के जीवों की रचना हई । 


सष्टि के आरम्भमे किसी भी जीव का कोई स्वरूप नहीं था 1 चेतन परमात्मा 
के संकल्प से इस जगत्‌ को उत्पत्ति हुई । इसीलिए इस सृष्टि से उत्पन्न होने वाले 
मनुष्य, पशु, पक्षी, कोट, पतंग आदि को, परमात्मा के संकल्प से उत्पन्न होने के ` 
क्रारण, "सांकल्पिक' कहा गया । 

जीव का यह जो मनुष्य, पशु, पक्षी के रूप मे भिन्न-भिन्न शरीर दिखायी दे ` 
-रहा है उसका कारण पूर्वजन्म के किए गए धर्माधर्म का परिणाम है । जीवों के पाप- 
पण्य आदि प्राक्तन कर्मो के अनुसार ही ईश्वर ने उनको भिन्न-भिन्न शरीर दिये । 
इसीलिए कर्म को उत्पत्ति का हेतु कहा गया है । 
अलय की भ्रक्रिया 

जिस प्रकार सृष्टि-ध्रक्रिया परमेश्वर की इच्छा पर निर्भर है उसी प्रकार 
प्रलय-प्रङ्रिया भी उप्त के अधीन है 1 उसी परमेष्वर की इच्छा से नाना नामरूपधारी 
जीव अनेक योनियों में जन्म लेकर ओर प्रत्येक जीवन के सुख-दुःखों का उपभोग करके 
अन्त मे अपनी उस अवस्था मे लौट आते है, जहाँ वे निश्चेष्ट अवस्था मे लीन ये । 
सृष्टि के. बाद प्रलयावस्था की यह निष्चेष्टता प्राणियों की विश्रामावस्था कही गयी 
दै 1 पृथ्वी, जल, तेज भौर वायु के परमाणुओों से निमित विश्वके समस्त कार्यरूप 
द्व्य विनष्ट हा जाते है । शरीर से आत्मा अलग हो जातारै 1 जीवों के सारे अदृष्ट 
अवरुद हो जाते हैँ । शरीर ओर इन्द्रियो के निर्माता परमाणु विच्छिन्न हो जाते है! 
सभी परमाणु अलग-अलग हो जाते टै । इस अवस्था को कल्पान्तर, संहार या प्रलय 
कटा गया है। 

इस प्रलयकाल में सारे जीव थककर सो जाते ह! एेसी अवस्था में पृथ्वी 
जल, तेज, वायु के प्ररमाणु, दिक्‌, काल, आकाश, मन ओौर आत्मा के नित्य द्रव्य ओर 
जीवात्मामों ने खष्टिकालमें जो धर्माधर्म किये ये उनके संस्कार बच जाते! ये 
-चार महाभूत, पच नित्य द्रव्य गौर संस्कार ही अगली खष्टि की रचना करते है, जब 
जीवों के कु काल तक विश्राम करने के बाद परमेश्वर को खष्टि रचना के लिए पून 


इच्छा होती है 
इस प्रकार सिद है कि वैशेषिक की सृष्टि गौर प्रलय की भ्रक्रिया एक ेसा 


च्चक्र दै, जो निरन्तर घूमता रहता है गौर जिसका न आदि है जौर न अन्त ही । , 
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साख्य दशन 
भ ८ यनन न ० 


नैः नैः नै नै 


सांख्य दर्शन क प्रवर्तक महषि कपिल हृए, जो क्रि उप निषत्कालीन ऋषि थे । 
किन्तु सांख्य के विचार अपने मूल रूप मे कपिल से भी प्राचीन दै । वह न्याय ओर 
वैशेपिक, दोनों दर्शनों से प्राचीन हैँ । “कठ, “छान्दोग्य', "एवे ताश्वतर' ओर भभैलेय' 
आदि उपनिषदो तथा “महाभारत एवं “गीता आदि अनेक ग्रन्धं मे सांख्य के सिद्धान्त 
प्रचर रूप मे विवरे हृए दै 1 इन्हीं प्राचीनतम विचारों को सुसंगत एवं वैज्ञानिक ढंग 
से व्यवस्थित करकं कपिल ने सांख्य दर्शन की प्रतिष्ठा को । 
सांख्य ए अर्थं 

“सांख्य' शब्द का विद्वानों ने अनेक प्रकार का अर्थं किया दै । कु विद्वानों काः 
कथन है करि इसं दर्शन का “सध्यि' नामकरण इसलिए हुआ, क्योकि इसमे सर्वं प्रथम 
पच्चीस तत्वों की संख्या निर्धारित कौ गयो है । “भागवतः में इसी उदेश्य से प्रस्तुत 
दशन को ^तत्व-संख्यान' कहा गया है, जिसको कि टीकाकार श्रीधर स्वामीन 
(तत्ततगण' के नाम से कहा । अतः तत्वों की प्रामाणिक एवं वैज्ञानिक गणना का 
आधारभूत शास्त होने के कारण इसको (सांख्य' कठा गया } सांख्य शब्द के इस आशय 
के विपरीत दूसरे विद्वानों का कथन दै कि ज्ञान का सम्यक्‌ निदर्शन होने के कारण 
उसका नाम “सांख्य' पड़ा । 'सम्‌' पूर्वक “व्याज ' धातु से 'सांख्य' शब्द कौ व्भुत्पत्ति 
होती है, जिसका अर्थ है सम्यक्‌ ख्यान, सम्यक्‌ विचार या सम्यक्‌ ज्ञान । इस सम्यच्‌ 
ज्ञान का आत्मा से सम्बन्ध है । अविद्या के क्रारण आत्मा को अपने स्वरूप का ज्ञान 
नहीं होता है ओर इसीलिए तब तक वह दुःख से निवृत्त नहीं हो सकता द । जब तक 
जीव सत्व-रज-तम-रूप अविद्या को लिगुणातीत आत्मा से पृथक्‌ करके नदीं देता तव 
तक वह्‌ दुःखों से टठटकारा नहीं पा सकता है 1 साख्य दर्शन मे प्रतिपादित तत्त्वज्ञान से 
जिज्ञासु को विवकवृद्धि होती है भौर तभी वह्‌ अविद्या से आच्छादित आत्मा को मूक्त 
करता है; अविद्या के इस बन्धन को तोड़ डालता है! यद्यपि न्याय भौर वैशेषिक, 
दोनों दर्शनों में दुःख की आत्यन्तिक निवृत्ति के लिए, दुःख विनिश्चायक तत्त्वज्ञान की 
सुन्दर मीमांसा की गयी है; किन्तु आत्मा ओर अविद्या पर जितना सूक्ष्म विचार साख्य 
मे किया गया है उतना उक्त दोनों दर्शनों मे नहीं है । इस दृष्टि से सांख्य को गणनाः 
वेदान्तसे की जा सकती है । 
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अतः “सांख्य शब्द का अर्थं ततत्व-सख्यान या तत्त्व-गणना न होकर सम्यक्‌ ज्ञान 
या सम्यक्‌ विचार है। ॑ 


-सांष्य का सार 


साख्य द्वेतमूलक दर्शन है । प्रकृति ओर पुरुष उसके दो मूल तत्तव हैँ । सांख्य 
कारिका" में सत्त्व, रज ओर तम कौ साम्यावस्थाको ही प्रकृति" कहा गया है । प्रकृति 
जड ओर एक है; पुरुष सचेतन ओर अनेक हैँ । प्रकृति-पुरुष का संयोग ही जगत्‌ कौ 
उत्पत्ति का कारण हे । प्रकृति ओर पुरुप के संयोग से सर्वप्रथम जिस महत्त्व की उप- 
लत्धि होती दै उसे “बुद्धितत्त्व' कहते हैँ । बुद्धितत्त्व से “सत्त्वप्रधान अहंकार' ओर “तमः 
प्रधान अहंकार' को उत्पत्ति हुई है । सत्त्वप्रधान अहंकार से “एकादश इन्दरर्या' तथा 
तम-प्रधान अहंकार से “पंचतन्मालाओं' का आविर्भाव हमा ओर पचतन्माल्नामों से 
“पंचतत्त्वयुक्त जगत्‌" को उत्पत्ति हुई । 
प्रकृतेमहान्‌ महतोऽहं मकारस्तस्माद्‌ गणश्च घोडषकः । 
तस्मादपि षोडषकातु पन्चभ्यः पच्खभूतानि ॥ 
सांख्य के प्राचीन सिद्धान्त वेदान्त से वहुत-कुछ साम्य रखते है, क्यो कि उसमें 
ईश्वर की सत्ता को स्वीकार किया गया था; किन्तु बाद मे सांख्य निरीश्वरवादी हो 
गया । प्रकृति भौर पुरुष, दो मूल कारणों के अतिरिक्त; ईश्वर नाम की किसी तीसरी 
सत्ता को स्वीकार करने मे सांख्य सर्वथा मौन है । यही कारण है कि गौतम बुद्ध ने 
अपने सिद्धान्तो को आधारभित्ति को सांख्य की ठोस भूमि पर निमित किया । जेन 
ओौर बौद्ध, दोनों धर्म-सम्प्रदायों ने अहिसावाद का परम लोकोपकारी सिद्धान्त भी 
-सांख्य से ही अपनाया 


साख्य दशंन के आचाय ओर उनकी कृतियां 

किलि | 

साख्य दशन के प्रवतंक के रूपमे कपिल का नाम प्रसिद्ध है । इनके जीवन- 
चरित्र भौर स्थितिकाल के सम्बन्ध में विद्वानों का एकमत नहीं है । इस नाम के 
लगभग चार व्यक्तियों का इतिहासकारों ने उल्लेख किया है । “भागवत के तीसरे 
स्कन्ध के एक प्रसंग में यह देखने को मिलता है कि कपिल, प्रजापति कर्दम तथा 
मनुपुली देवहूति का पुल था; वही विष्णु का अवतार था ओर उसी ने सांख्य दर्शन 
का भी प्रवतन किया। कपिल के सम्बन्ध में इपी प्रकार के उल्लेख "रामायण" ओर 
"महाभारतः म भी देखने को मिलते हँ । एतिहासिक दृष्टि से उक्त ्राचीन ग्रन्थों नं 
उद्धत कपिल से सम्बन्धित उल्लेखो को परीक्षा करके कोलन््‌क, जैकोबी, मैक्समूलर 
मौर कथ प्रभति पाश्चात्य विद्वानों ने यह सिद्ध किया है कि कपिल कोई एतिहासिक 
ग््क्ति न होकर अग्नि, विष्णु, शिव तथा हिरण्यगभं आदि शब्दों का पर्यायवाची शव्द 
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के रूप में ग्रहण किया गया है । इसी सिद्धान्त का समर्थन करते हुए "जयमंगला' टीका 
की भूमिकामें महामहोपाध्याय पं० गोपीनाथ कविराज ने लिखा है कि कपिल एक 
महान्‌ सिद्धिप्राप्त व्यक्तिये। उशी सिद्धिके बल पर मुक्तिको प्राप्त करने से पहन 
उन्होने अपनी एक सिद्धदेह की स्वयं रचना करके सांख्य का उपदेर देनेकेलिएवे 
आसुरि के समक्ष प्रकट हए ये । इस प्रकार कपिल का कोई भौतिक शरोर नहींथा, 
अतः कपिल को एेतिहास्षिक व्यक्ति नहीं माना जा सकता दे । 

इन विदानो के मतो का विष्लेषण श्री उदयवीर शस्तो ने अपनी पुस्तकः 
“सांख्य दर्शन का इतिहास में किया दै। शास्तीजी ने, कपिल से सम्बन्ध मे बिखर 
हुए प्रमार्णो को सिलसिलेवार लगाकर यह्‌ सिद्ध किया टै कि कपिल कौ जीवनी इति- 
हास की शुद्ध घटनाओं पर आधृत है । उनका काल अत्यन्त प्राचीन था, जिसका 
स्पष्ट निर्देश किया जानां अत्यन्त कठिनि है; किन्तु उनका समय सत्ययुग के अन्त 
अथवा त्रेतायुग के आरम्भमें रा । शास्त्री जी का यह भी कथन है कि कपिल का 
उत्पत्ति स्थान वर्तमान सिरमौर राज्य के अन्तर्गत “रेणुका नामक क्लौल के ऊपर कहीं 
अवस्थित था । वहीं सरस्वतौ नदी के दक्षिण तट पर ब्रह्मावत्त की पर्चिमी सीमाः 
कदम ऋषि का भी आश्रम था । इसलिए ब्रह्यावत्त देश के तत्कालीन राजा स्वायभ्रुव 
मनु का, अपनो कन्या देवहूति का कर्दम के साय विवाह करन के लिए वहं उप।स्थत 
होना सर्वथा युक्तियुक्त जान पडता हं । 

कपिल को सत्ययुग अथवा तेता मे रखने का उक्त. अभिमत्त भले ही विवादा- 
स्पद हो; किन्तु यह्‌ निप्चित है किं कपिल एक रेतिहासिक व्यक्ति थे ओर उन्होनही 
सांख्य दर्शन का प्रवर्तन किया । कपिल के सम्बन्ध में इधर जो नई गवेषणाणएं हुई है 
उनके आधार पर यह्‌ अधिक उपयुक्त जान पड़ता है कि कपिल का स्थितिकाल सातवी 
गरताब्दी ई० पूर्वं के आस-पास था । डा० राधाकृष्णन्‌ का भी यही मत हं । 

कपिल के नाम से सम्प्रति जो “सांख्यसूतर' उपलन्ध हं वह्‌ “साख्यषडाध्यायी' 
ओर तत्त्वसमास", इन दानो म्रन्थों का मला देने से बना ह । कपिल क इन दोना 
ग्रन्थों पर जो टीकाएं लिखी गयीं उनका उल्लेख आगे किया जायगा । 
भआषुरि 

कपिल के शिष्य आसुरि हुए । आसुरि के शिष्य पंचशख ने एक सूत्र मे कहा 
है कि “खृष्टिके आदि में विष्णु रूप भगवानू ने योगबल से एक चित्त का निर्माण कर 
तथा स्वयं एक अंश से उसमे प्रवेश कर, कपिल का रूप धारण कर, महर्षि कपिल के, 
रूप में, कदणा से युक्त होकर, परमतत्त्व की जिज्ञासा करने वाले मपरे त्रिय शिष्य 
आसुरि को सांख्य दर्शन के तत्त्वों का उपदेश दिया' (आदिविद्राल्िर्माणवित्तमधिष्ठायः 
कार्याद्‌ मगवान्‌ परमषिरासुरये निलासमानाय तंत्र भ्रोवषच) । 

कीय, गावे, प्रभृति विद्वान्‌ आसुरि को भी एतिहासिक व्यक्ति नहीं मानते है, 
किन्तु “शतपथ ब्राह्मण" भौर "महाभारत" के अनेक स्थलों पर आसुरि से सम्बन्धित 
उल्लेखो को देखकर उनकी रेतिहासिकता भली-र्भाति प्रमाणित हो जाती है । इनः 
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रन्यो में िखा हमा है किं आसुरि ने कपिल से अध्यात्म विद्या का उपदेश लिया था । 


उस दीक्षा ओौर प्रव्रज्या से पूर्वं आसुरि महायांतिक तथा गृहस्य था । वह वर्ष-सहलर- 
जीवी था । इनकी कोई भी स्वतंत्र रचना अभी तक उपलब्ध नहीं है । 
¶ंचतिख 

भासुरि के शिष्य पचशिख हुए । महाभारत" के शान्तिपर्व में पंचशिख का 
उल्लेख हआ है । उसको पराशरगोत्रीय ओर उसकी माता का नाम कपिला कहा गया 
है । उसके सम्बन्ध मे लिखा गया है कि उसने कपिल हारा प्रणीत “षष्ठितंल' को अपने 
गुरु आसुरि से पट्कर उसे अनेक शिष्यो को षटठाया ओर उस पर विस्तृत व्याख्यान भी 
लिखा । इस “पष्ठिततः ग्रन्थ का निर्माता कुछ विद्वान्‌ पंचशिख को ही मानते है; किन्तु 
इस सम्बन्ध मे निश्चयात्मक रूप से कुछ नहीं कहा जा सकता है, क्योकि वह उपलन्ध 
नहीं ठ । “अहिवु ध्न्य संहिता (१२।१८-३०) में यह ग्रन्थ साठ परिच्छेदं का बताया 
गया है । 

पचशिख के नाम से सम्प्रति कोई कृति उपलब्ध नहीं है । विभिन्न दर्शनम्रन्थों 


मे उनके नाम्‌ से कुछ सतर उपलब्ध हँ 1 इससे ज्ञात होता है कि पंचशिख ने निर्चित 
ही सांख्य दर्शन पर किसी सूलग्रन्य का निर्माण किया था । 


पंचशिख के शिष्यो मे. जनक धर्मध्वज भो एक था। विष्णुपुराण" मे उनका 
वंशक्रम॒धर्मध्वज-मितध्वज-ऋतघ्वज ओर खाण्डिक्य जनक केशिध्वज, इस प्रकार 
दिया गया है । युक्तिदीपिका" (७०वीं कारिका) से एेसा विदित होता है कि पंचशिख 
के दो शिष्य ओौरथे : वशिष्ठ ओर कराल जनक । वशिष्ठ इक्ष्वाकू राजवंश का 
पुरोहित था भौर विदेह के जनकवंश के व्यक्ति निमि का दूसरा पुत्र कराल जनक 

आ । 

क के अन्य प्राचीन आचायं 

ईश्वरकृष्ण की (सांख्यकारिका (७१वीं कारिका) मे लिखा हुमा है कि सांख्य 
दर्शन का यह ज्ञान पंचशिख के बाद परम्परासे ईश्वरछृष्ण को प्राप्तं हआ । इस' 
परम्परा के प्राचीन सांख्याचार्यां का क्रमबद्ध इतिहास नहीं मिलता है ; किन्तु "महा- 
भारत, "बुद्धचरित्त', “माठरवृत्ति' ओर “युक्तिदीपिका आदि ग्रन्थों से विदित होताहै 
कि याज्ञवल्क्य, देवराति जनक, वोद सनक, सनन्दन, सनातन, सहदेव, प्लुति, पुलह, 
भृगु, अंगिरस, मरीच, ऋतु, दक्ष, अलि, पुलस्त्य, कश्यप, शुक्र, सनत्कुमार, नारद, 
अष्टिषिण, शुक, जैगीषव्य, वाल्मीकि, देवल, हारीत, भार्गव, पराणर उलूक प्रभृति 
अनेक आचार्य सांख्य सिद्धान्तो का निरूपण कर के थे । ये सभी आचार्य एक समय 
के महीं हैँ । उनमें कुछ तो महाभारतकाल से पहले, कुछ उसके आसपास ओर कूः 
उसके बाद हए; किन्तु मोटे तौर पर उनकी स्थिति विक्रमपूर्व प्रथम शताब्दी से भीः 
पहले को है । ं 
विध्यवासी 

आचार्यं विध्यवासी का वास्तविक नाम अज्ञात है । विध्याटवी का निवासी 
होने के कारण ही सम्भवतः इनको विध्यवासी कहा गया । कमलशील की “तत्त्वसंग्रह- 
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पजिका' से विदित होता दै कि विध्यवासी का वास्तविक नाम रुद्रिल था । परमार्थने 
इनके गुर का नाम वार्षगण्य बताया है । इस बोद्ध विद्वान्‌ भिश्ु परमार्थं ने वसुब॑धु को 
जीवनी लिखी है । इसमें इन्टोने लिखा है कि अयोध्या में बुद्धमित के साथ विध्यवासी 
का घोर शास्त्रार्थ हुमा था, जिसमें वुद्धमित्र वुरी तरह पराजित हए । इस विजय के 
कारण तत्कालीन अयोध्यानरेश ने विध्यवासी को तीन लाख स्वणं मुद्राएं प्रदान कर 
सम्मानित किया था। वाद में अपने गुर का बदलालेने की स्पर्धसे वसुर्बघु जब 
विध्याटवी पचे तो तव तक विध्यवासी का शरीरान्त हौ का था 

विध्यवासी के नाम से कोई स्वतंत्र ग्रन्थ उपलब्ध नहीं टै; किन्तु "एलोकवातिक', 
“भोजवृत्ति' ओर मेघातिथिभाष्य' में इनके सां श्य-यिषयक सिद्धान्तो का हवाला देखने 
को मिलता दे) 

० विनयतोष भदाचार्यं ने विध्यवासी को वसुवन्धु के गु वुद्धमिल्ल का सम- 
कालीन (२५०-३२० ई०) माना है । व्रिध्यवासी उत्तर भारत ओर सम्भवतः 
वाराणसी के निवासी ये । | 
ईश्वरङष्ण ` 
कु दिन पूर्वं विष्यवासी; वसुबन्धु ओौर ईशएवरङृष्ण के व्यक्तित्व एवं कृतित्व 
के सम्बन्ध मे जो संदिग्ध वाते कटी जातो थीं उनका अव पूरी तरह से समाधान हो 
दका है; जर इन तीनों विद्वानों के सम्बन्ध मे विस्तार से प्रामाणिक्र सूचनाएं उपलब्ध 
डो चकोहे। 

सांख्य दर्शन के क्षे भे आचार्य ईश्वरङ्ृष्ण का वड़ा सम्मान है; मौर यद्यपि 
उनके सम्बन्ध की अनेक बाते अब स्पष्ट-सी हो इकी है; फिर भी उनके स्थितिकाल पर 
आज भी इतिहासकारों मे मतभेद है । प्रायः यह निष्चित-सा है कि बौद्धाचाययं वसुबन्धु 
दवारा सांख्यशास्त्र का खण्डन हो जाने के पश्चात्‌ सांख्य कौ क्षीण सत्ता को पुनः प्रका- 
शित एवं प्रतिष्ठित करने के उदेश्य से ईष्वरछृष्ण ने सांख्य -कारिका' कौ रचना कौ 
थी । इस दृष्टि से उनको वसुबन्धु के वाद मे रखा जाना चाहिए; किन्तु कुछ विद्वानों 
के मतानुसार ईश्वरछृष्ण, वसुबन्धु से भी पहन हृए । चीन में रहकर भिक्षु परमार्थ 
ने ५५७-५६८ ई० के बीच वसुबन्धु का जो जीवन चरित लिखा था ओर ५७० ई 
मे ईए्वरकृष्ण की साख्यकारिका" का "हिरण्य-सप्तति' या ` सुवर्णसप्तति' अथवा 
“कनकसप्तति' के नाम से जो चीनी अनुवाद किया था, वे दोनों ग्रन्थ संप्रति उपलब्ध 
ई । इन दोनों ग्रन्थों के आधार पर डां° तकाकुपू ने अनुमान लगाया है कि ईश्वरङृष्ण 
का समय ५५० ई० के लगभग था । इस मत के विपरीत डाँ ° विन्संट स्मिथ, ईष्वर- 
कृष्ण को वसुबन्धु से पडले रखते हैँ । उनके मतानुसार वसुबन्धु का समय २ ९८-२३९० 
ई० है ओर ईश्वरकृष्ण का २४० ई० के लगभग । 

डों° विद्याभूषण ने, तिन्बती ग्रन्थों मे सुरक्षित कुछ अनुभ्रृतियों का परीक्षण 
करके, यह्‌ सिद्ध किया है किं ईश्वरकृष्ण ओौर वसुबन्धु, दोनों समकालीन ये ओर 
उनका स्थितिकाल ४०० ई० था । 
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ईश्वरङृष्ण की "सांख्यकारिका" सांख्यदर्शन की प्रामाणिक एवं पाण्डित्यपूरणं 
कृति है । उसकी लोकप्रियता का अनुमान, उस पर लिखी गयी अनेक टीकाओं को 
देखकर लगाया जा सकता है, जिनका उल्लेख आगे किया जायगा । 
माठर : गौडपाद 1 । 

ये दोनों सांख्याचार्य “साख्यकारिका' के भाष्यकारो केरूप मे प्रसिद्धदै। 
माठर को “माठरवृत्ति', सांख्यकारिका' का सम्मानित एवं प्रामाणिक भाष्य है 1 यदह 
भाष्य भिष्यु परमार्थ के अनुवादः ग्रन्थ “हिरण्यसप्तति" (५७० ई०) के पूर्वं लिखा गया 

था। इस ष्टि से माठराचा्यं का स्थितिकाल पांचवीं-छठीं शताब्दी के आसपास 

ठह्रता है । “माठरवृत्ति' का उल्लेख “अनुयोगद्वार' नामक जैनोंके ग्रन्थमें देखने को 
मिलता है, जिसको रचना २०० ई० में वतायी जातीदहै। इस दृष्टि से माठर को 
कनिष्ठ का समकालीन माना जाता है, किन्तु यह मत अभी संदिग्ध है । 'गौडपाद- 
भाष्य' के रचयिता आचार्यं गौड़पाद भी इसी समय हृए, जिसका निराकरण आगे 
किया गया है। 
विनानभिक्ष 

आचार्य विनज्ञानरभिष्चु स्वतंत विचारों के व्यक्तिये। “भिक्षु शन्द से नतो 
इन्दं बौद्ध समन्नना चाहिए ओर न संन्यासी ही ! इसका स्थितिकाल १६बीं शतान्दी 
या । हाल, गावे, विटनित्स, दासगुत्ता (१५५० ई०), कीथ (१६५० ई०), आदि 
विद्वानों के मतो एवं साक्ष्यों का विवेचन करके श्री पी० के० गोडेने यह सिद्ध किया 
है कि विज्ञानभिष्चु १५२५-१५८० ई० के बीच हुए । | 

इन्दोने "सांख्यसूतर' पर 'सांख्यप्रवचन-भाष्य', “व्यास भाष्य" पर "योगवा्तिकः 
जोर श्रह्मसूल' पर “विज्ञानामृतभाष्य' लिखा । इस प्रकार इन्होंने सांख्य, योग ओर 
वेदान्त, तीनों दशंनों पर कार्यं किया । 'सांख्यसार' ओर “योगसार' को लिखकर 
इन्होने दोनो दशंनों के सिद्धान्तो का संक्षिप्त एवं सरल दठंगसे प्रतिपादन किया। 
सांख्य ओर वेदान्त के बीच भी इन्होने सामंजस्य स्थापित किया । संप्रति उपलब्ध 
 साख्यमसूल' को इन्हीं कौ कृति बताया जाता है; किन्तु यह युक्तिसंगत प्रतीत नहीं 
होता । 'तत्त्वयाथार्थ्यदीपन" का लेखक भाव गणेश इन्हीं का शिष्य था । 
सांख्यसुत्रों के व्याख्याकार 

पहले संकेत किया जा चुका है कि 'सांख्यषडाध्यायी' ओर "तत्वसमास' दोनो 
को मिलाकर 'सांख्यसूतल' के नाम से कहा जाता है । इन दोनों ग्रन्थों पर अलग-अलग 
व्याख्याएं लिखी गयीं । कुछ सांष्यकारों ने प्रथम ग्रन्थ पर ओर कुछ ने दूसरे ग्रन्थ पर 
ही विचार क्रिया । उन विचारक को हम उसी क्रम से यहाँ प्रस्तुत करते हैं । 
सांखयषडाध्यायी के व्याख्याकार 

स्वामी दयानन्द सरस्वती के 'सत्यार्थप्रकाश' के एक स्थल से एेसा जान पड़ता 


है कि कपिल के साष्यशास्तों पर भागुरि मुनि ने एक भाष्य लिखा था। संस्कारविधि' 
भा० द० १७ 
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मे भी भागुरि कृत भाष्य का उल्लेख ह दै । किन्तु भागुरि का यह भाष्य उपलन्ध 
नहीं है 1 इस परस्परा की उपलन्धि बहुत बाद मे दिखायी देती है । अनिरुद्ध, महादेव 
वेदान्ती भर विज्ञानभिश्चु का नाम इस परम्परा म प्रमुख हे । | 

'सांख्यषडाध्यायी" पर “अनुरुढवृत्ति' के दो संस्करण संप्रति उपलन्धरहँ: 
पटला डोँ° श्री सचि गावे का ओर दूसरा महामहोपाध्याय प्रमथनाथ तकंभूषण का 1 
इनमें दूसरा संस्करण, प्रथम संस्करण का ही अनुकरणमात्र है; वल्क डंऽ गार्वे का 
प्राक्कथन बहुत ही खोजधू्णं है । डां० गर्वे ते प्रामाणिक सामग्री के आधार पर यह्‌ 
सिद्ध किया ह करि अनिरुढ १५०० ई० के लगभग हुआ । 

सांख्यसूनों के दूसरे व्याख्याकार हुए महादेव वेदान्तो । उनकी कृति “अनिरुदढ- 
वृत्ति' पर आधारित ह 1 इसीलिए उनकी व्याख्या का नाम 'वृत्तिसार' टे । कुठ विद्वानु 
न्दे विज्ञान भिक्षु का उत्तरवर्ती सिद्ध करते है; किन्तु आधुनिक गवेषणाओं स यह्‌ सिद्ध 
हो चुका है कि महादेव वेदान्ती, विज्ञानभिश्चु के पूर्व, किन्तु अनिरुद्ध के बाद हुए । 

तीसरे भाष्यकार विज्ञानभिष्चु ओर उनकी कृति 'सांख्यप्रव चनभाष्य' का 
उत्लेख पहले किया जा चुका दहे । 
तत्त्वसमास के व्याख्याकार 

“तत्त्तसमायसूल' पर अनेक विद्वानों ने व्याख्याएं लिखी । इन व्या्याओं का 
एक सुन्दर संस्करण चौखम्बा संस्कृत सौरीज से 'सांख्यसंग्रह' के नाम से प्रकाशित हो 
चूका है, जिसमे नौ व्याख्याओं को संकलित कियागया दै । उनका विवरण इस 
प्रकार है: 


मिषानन्द ; सांख्यतत्त्वविवेचन (१७०० ई०) 
भरावागणेण : तत्त्वयाथार्थ्यदीपन ( १६०० ई० ) 
हादेव : सर्वोपिकारिणीटीका (१५०० ई०) 
कष्ण : सांख्यसूलविवरण 
>< : क्रमदीपिका-तत्त्वसमाससूतवृत्ति 
केशव : सांख्यतत्तवप्रदीपिका (१७०० ६०) 
यति, कविराज : सांख्यतत्त्व प्रदीप (वाचस्पति मिश्रके बाद) 
>< : सांख्यपरिभाषा 
कृष्णमित : तत्त्वमीमांसा 


सांख्यकारिका के व्याख्याकार 
ईश्वरकरृष्ण कौ "सांख्यकारिका" का उल्लेख पटले किया जा चका है । उस पर 
२०वीं शताब्दी तक लगभग आठ टीकाएं लिखी गयीं, जिनका विवरण इस प्रकार है : 
१. भाठरवृत्ति : यह सबसे प्राचीन टीका है । माठर को कु विद्वान्‌ कनिष्क 
का समकालीन मानते रै; किन्तु कुछ विद्वान्‌ उन्हँ पांचवीं -छटीं शताब्दी में रखते है \ 
चौखम्बा संस्कत सीरीज से “माठरवृत्ति' के नाम से एक ग्रन्थ प्रकाशित है । इस वृत्ति 
का 'युवििदीपिका', "गौडपादभाष्य', जयमंगला' ओर ^तत्त्वकौमुदी' पर प्रभाव है। 
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२. यु्िदोपिका : इसकी पुष्पिका मे लिखा हज है कृतिरियं श्री वाचस्पति 
भिश्राणाम्‌' । इस आधार पर कुछ विद्वानों ने उसको वाचस्पति मिश्र को कृति बताया 
है; किन्तु टीका के सम्पादक ने इस अंश को प्रक्षिप्त मान दै । श्री उदयवीर शास्त्री 
का कथन रहै कि यह्‌ टीका 'जयमंगला' से प्राचीनं है; उसका सम्भावित रचनाकाल 
विक्रम के पांचवें शतक के आसपास टै; उसका रचयिता “राजा नामक कोई व्यक्ति 
त जो कि राजा भोज से पृथक्‌ था; ओर इस कृति का दुसरा नाम “राजर्वांतिक' 

था । 

३. गोड्पादभाष्य : इस भाष्य के रचयिता आचार्य गौडपाद, शंकराचार्य के 
म्रगुरु या दादागुरु गौडपाद से भिन्न थे । गौड़पादभाष्य' पर 'युक्तिदीपिक्रा' का प्रभाव 
लक्षित होता है । इसलिए आचार्य गौइपाद का समय ईसा की पांचवीं -छठीं शताब्दी के 
आस-पास रखा जाना उपयुक्त जान पड़ता है । | 

४. जयमगला : प° हरदत्त र्मा ने इस टीका का सम्पादन करिया है । उन्होने 
इसको शंकराचार्य को इति बताया है । किन्तु महामहोपाध्याय डँ० गोपीनाथ कवि- 
रजनेइस ग्रन्थकी भूमिकामेदो बातोंका उल्लेख किया है । पहली बाततो 
उन्होने यह कही है कि इस टीका का रचयिता शंकराचार्य न होकर शंकरार्य दै ओर 
दूसरी बात यह कि वह बौद्ध था गौर कामन्दक के 'नीतिसार' की -जयमंगला" 
टीका के रचयिता शंकराचार्य से भिन्न था । इसके विपरीत श्री उदयवीर शास्ती का 
कथन है कि उक्त टीकाका रचयितान शंकर था, न शंकराचार्य ओर न शंकरार्य 
ही । वह्‌ बौद्ध नहीं था; तथा उसका रचनाकाल ७०० वि० के बाद का नहीं है । 

५. हिरण्यसप्तति : भिक परमार्थ ने चीन मे रहकर ईश्वरङृष्ण की सांख्य 
कारिका" का “हिरण्यसप्तति" (सुवणसप्तत्ति था कनकसप्तत्ि) के नाम से चीनी अनु- 
वाद किया था । यह्‌ अनुवाद ५७० ई० में किया गया था । पं० पेय्यरस्वामी शास्ती 
ने इसको चीनी से संस्कृत में अनुवाद कर प्रकाशित करवाया है । इस सस्कृतानुवाद 
को देखकर यह्‌ ज्ञात होता है किं वह सांख्यकारिका" का अनुवाद न होकर उस पर 
लिखी गयी किसी टीका का अनुवाद था । इस अनुदित कृति का मूल ग्रन्थ संप्रति 
उपलग्ध नहीं है । इसलिए “सुवणंसप्तति' को देखकर अधिक उपयुक्त यही जान पडता 
है कि वह्‌ भी सांख्यकारिका" की ही एक टीका है । इस टीका में सत्तर कारिकाए है । 

६. तत्त्वकोमुवी : इस टीका का रचयिता प्रसिद्ध विद्वान वाचस्पति मिश्च था। 
भारतीय दशंनशास्ल में वाचस्पति भिश्र को एक व्याख्याकार के रूप में अधिक सम्मान 
प्रात हआ है । उनके स्थितिकाल ओर उनकी जीवनी के सम्बन्ध में इतिहासकार एक- 
मत नहीं है 'सांख्यतत्त्वकौमुदी' का एक संस्करण डं० गंगानाथसज्ञा ने संपादित 
क्ियाहै, जों कि १८३२४ ई० मे ओरिएण्टल बुक एजंसो, पूना से ` प्रकाशित हो 
उका है । इसकी भरमिका मे डं० ज्ञा ते यह सिद्ध किया है कि वाचस्पति मिश्र ८४१ 
६० में हए; किन्तु अपने एक निबन्ध में श्री दिनेशचन्द्र भदाचार्यने, डं०ज्ञाके तर्को 
पर आपत्ति प्रकट करते हुए यह सिद्ध किया है कि वाचस्पति मिश्च का स्थितिकाल 
१०बीं शतान्दी के उत्तरां मे था । इन दोनों विद्वानों के मतोंका विष्लेषण श्री 











२६० भारतीय दशनः 


उदयवीर शास्त्री ने किया है । उनके मतानुसार वाचस्पति मिश्र का समय ८४१ ई० 


(नयत वि०) तो है; किन्तु इस सम्बन्ध मे डं० छाने जो युक्तियां प्रस्तुत कौरवे 
विवादास्पद है । । 


७. चन्िका : महामहोपाध्याय डं° उमेश. मिश्च ने अपने ग्रन्थ मे नारायण 
तीर्थं (१७बीं सदी) कृत चन्द्रिका" टीका का उल्लेख किया है, जिस पर कि "तत्त्व- 
कौमुदी" की छाया वतायी गयौ टै । 

८. सटलसां्ययोग : इय टीका के लेखक हरिहुरारण्यक, २०वौं शताब्दी में 
ए । यह्‌ टीका बगलामे टे अर इसका उत्लेख भी डं° उमेण मिश्रने किया हे | 

साद्यसूच 

'सांख्यसूल' छह अध्यायो में विभक्त दै । 

१. पहने अध्याय में लिविध दुःखो के कारण ओर उनको निवृत्ति के उपाय 
वस्यन-मोक्ष; जीव, णरीर, आत्मा; पदार्थो का नित्यत्व; ओर प्रकृति-पुरुष का 

४0 २. दूसरे अध्याय में सृष्टि का विकास, बुद्धि, मन, अहकार, इन्द्रियं ओर 
अन्तःकरण का वणेन टै । 

२. तीसरे अध्याय में प्रकृति के स्थुलकार्य; पृथ्वी आदि महाभूत; दो प्रकार के 
शरीर; कर्म, ज्ञान; ज्ञान के पाच साधन; मिथ्याज्ञान; आठ प्रकार की सिद्ध्या; विवेक 
ओर अन्त में मुक्ति के स्वरूप पर प्रकाश डाला गया है । 

9. चौये अध्याय से ज्ञान के साधनों का विवेचन द| 

५. पाँचवें अध्याय के आदिमे वदी-प्रतिवादीकैरूप में ईष्वर के अस्तित्व 
का खण्डन; अपोरूषेय वेदों कौ प्रामाणिकता; प्रतृति-पुरुष का प्रत्यक्ष ; छह श्रकार की 
सृष्टि; समाधि, सुपति गौर मोक्ष का वर्णन टै। । 

६. छठे अध्याय मे पूवक्ति पाच अध्यायों का साररूपमें वर्णन किया गया हे । 

तत्त्व विचार 
सांख्य तततवप्रधान दशन है । उसम बहुत ही रूम एवं गंभीर दृष्टि से तत्त्वो 
पर विस्तार से विचार किया गया है । सांघ्य के ये तत्तव पच्चीस हैँ स्वरूप की टष्ि 
से जिन्हे व्यक्त, अव्यक्त ओर ज्ञ, इन तीन वर्गों में विभाजित (५ गा द ध ख 
व्यक्त तत्तव तेईस रह, ओर अव्यक्त तथा ज्ञ एक-एक 1 जिसको चेतन या पुर्‌ क 
जाता है वह ज्ञ तत्त्व, जिसको मूला प्रकृति या प्रधान कहा जाता है वह्‌ जभ त 
ओौर इनके अतिरिक्त शेष व्यक्त तत्त्व हैँ । मूला प्रकृति जड है ओर उनके परिणा 
स्थलूप तईस अव्यक्त तत्व भी जड़ हँ । पुरूष तत्व निर्गण, विवेकी तथा निष्क्रिय > 
ओर प्रति तथा उप्नकै परिणाम शेष तेईस तत्त लगुण, अविवेकी आदि घर्मो स 
६ । इन पच्चीस तत्त्वो का पारस्परिक सम्बन्ध क्या हे ओर सूक्ष्म जगत्‌ के 
य कै ततिए वै किस प्रकार उपयोगी है, इसका विवेचन ही सांख्य का! 
विषय दै। ` 


 † 


सांख्य दर्शन २६१ 


कायं कारणभाव से तत्त्वो फा वर्गोकरण 

नैयायिको क “कारणः में "कार्य" का अभाव मानकर "कार्थ को (कारण' से 
भिन्न माना है । वहां इन दोनों के रहस्यपुणं सम्बन्ध को “स्वभाव की संज्ञा दी गयी 
ट; किन्तु सांख्यकार एेसा नहीं मानते हँ । उनका अभिमत है कि कारण" मे कार्यः 
अव्यक्त रूप से वतंमान रहता है । कार्यरूप समस्त जगत्‌ ओर उसके मूल कारण, इन 
दोनों सत्त्व ओर असत्त्व के भेद से सांख्य दर्शन में पच्चीस तत्त्वों को चार वर्गोमें 
विभाजित किया गया है : (१) प्रकृति, (२) विकृति, (३) प्रकृति-विकृति ओर (४) 
न प्रकृति न विकृति । प्रकृति तत्त्व एेसा है, जो सबका कारण तो होता है, किन्तु स्वयं 
किसी का कार्य नहीं होता ( सतः असज्जायते ) । कुछ तत्तव एेसे हँ जो स्वयं उत्पन्न 
देति है, किन्तु किसी दूसरे को उत्पन्न करने मे असमर्थ होते ह (असतः सज्जायते) । 
कुछ एसे तत्त्व होते हैँ, जो स्वयं उत्पन्न होते है ओर दूसरे तत्त्वो को भी उत्पन्न करते 
दँ (सतः सज्जायते) । पुरुष तत्त्व एसा है, जो न किसी तत्तव का कार्य हैन कारण 


(असतः असज्जाथते) । इन चार वर्गो में पच्चीस तत्त्वों को इस प्रकार समन्ञा जा 
सकता है: ( 


स्वरूप संख्या नाम 
१. प्रकृति १ प्रकृति 
२. विकृति १६ चश्चु, घ्राण, रसना, त्वक्‌, श्रोत्र (ज्ञानेन्द्रिय); 


वाक, पाणि, पाद, पायु, उपस्थ, (कर्मेन्द्रिय); 
मन, पृथ्वी, जल, तेज, वायु, आकाश (महाभूत); 


३. प्रकृति-विकृति ` ७ महत्त्व, अहंकार, शब्द, स्पर्श, रूप, रस, गन्ध 
(तन्मात्र) 
७- न प्रकृति न विकृति १ पुरूष 


सांख्य के मतसे न किसी की उत्पत्ति होती है गौर न विनाश ही । उत्पत्ति 
ओर विनाश, वस्तु के धर्म ह, वस्तु नहीं हैँ । एक धर्म दूसरे को ग्रहण करता दै । 
इसलिए केवल वस्तु के स्वरूप में परिवर्तन होता है, वस्तु मे नहीं 1 इसी परिवतंन को 
"परिणाम" तथा “विवतं' कहा गया है जौर इसी बात को सिद्ध करने के लिए सांख्य 
दशन मे सत्कार्यवाद' के सिद्धान्त की स्थापना की गयी है । इसलिए सांख्य के उक्त 
पच्चीस तत्त्वों का विवेचन प्रस्तुत करने से पूर्वं “सत्कार्यवाद' से परिचित हो जाना 
आवश्यक है । 

सत्का्यंवाद 

` सत्कार्यवाद' सांख्य दर्शन का अत्यन्त ही सूक्ष्म एवं वैज्ञानिक सिद्धान्त है । 
"सत्कार्यवाद' के अनुसार कार्य की सत्ता, उसको उत्पत्ति से पूर्व, कारण मे विद्यमान 
रहती है । किन्तु दर्शन के कुछ अन्य संप्रदाय इस मत कौ नहीं मानते हैँ । उनमें 
अमुखता बौद्धो की है । बौद्धो का अभिमत है किं “असत्‌' से "सत्‌ उत्पन्न होता है । 


॥, 
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उनके मत से समस्त भाव पदार्थ क्षणिक ह जर इसलिए उन क्षणिक भाव पदाथः ते 
कार्य-कारण-भाव हो ही नहीं सकता है । न्याय भौर वैशेषिक भी यही मानते रहै! 
उनक्रा कहना है कि यदि कार्यं को सत्ता, उसकी उत्पत्ति से पूर्व, कारण मे विद्यमान 
रहती है तो फिर कार्य के उत्पन्न होने का आशय ही क्या रह्‌ जाता है ? उदाहरण के 
लिए यदि मिरी में घडा पहले ही विद्यमान था तो फिर कुम्हार तथा चाक धुमाने को 
आवश्यकता क्यों होती दै, मौर कार्य तथा कारण के भेद को बताने के लिए हमारे 
पास क्या आधार रह गया है; क्यों नहीं म्िह्ीको ही घडा कह लिया जाता भौर 
घड़ेसेजो कार्य लिया जातादहै, मिदर से ही वह क्यों नहीं सस्पन्च किया जाता ? यदि 
वट ओर मृतिका में स्थरूप तथा आकार को भिन्नता है तो भी यही बात सिद्ध ठोती 
है । घट (कार्य) मे कुछ एेसी विशेषता का सन्निवेण हो गयादहै, जो मिद (कारण) में 
नहीं थी । इसलिए यह मानना सर्वथा युक्तिसंगत ओर व्यावहारिक हैकि कर्यको 
उत्पत्ति से पूर्व कयं कारण मे विद्यमान नहीं था । यही "असत्कार्यवाद" का सिद्धान्त दै । 
किन्तु सांख्यकार एेसा नहीं मानते है) सांख्यकारोंका कहना है कि यद्यपि 

"कारण" से कार्थ भिन्न दिखायी देता है मौर नाम भी दोनो काएक ही नहीं है; फिर 
भी वस्तुतः कारण" से “कार्य' भिन्न नहीं हैः भिन्नता तोधर्मकीदटै। इसी कारण- 
कार्य-अभिन्तता ओर धर्म-भिन्नता की दृष्टि से सांव्यकारों को “भेदसहिष्णु अभेदवादी 
कहा जाता है । उनकी दृष्टि से सत्‌” सनातन ओौर अभावरहित है; ओौर इसलिए 

“असत्‌' से "सत्‌" उत्पन्न हो ही नहीं सकता है । ईश्वरकृष्ण की 'सांष्यकारिका, मे 

"असत्कार्यवाद" के खंडन ओर 'सत्कार्यवाद' की स्थापना के लिए जो युक्त्या दी गयी 

है उनका निष्कर्षं इस प्रकार है : (१) जो नहीं है (असत्‌ है) उसमे उत्पन्न करने कौ 

सामर्थ्यं भी नहीं है (अकारण है); जैसे खरगोश के सींग । अर्थात्‌ यदि कार्य, कारण 

मे रहै तो इसका यह आशय है कि असत्‌ जो शूम्य है उससे किसी सत्‌ वस्तु की उत्पत्ति 

होनी सम्भव हो जाती, जैसा कि सर्वथा असम्भव है। (२) यदि कारणम कायकी 

सत्ता विद्यमान न होती तो कर्ता के समस्त प्रयत्नो के बावजूद भी कार्य की उत्पत्ति 

न होती । उदाहरण के लिए तिल के पेरने से दी तेल निकाला जा सकता है, बालु को 

पेरने से नहीं । अतः किसी वस्तु को उत्पन्न करने के लिए किसी विशेष उपादान 

कारण को देखना पड़ता है । कार्य से असम्बद्ध कारण तो वस्तुतः कारण है ही नहीं 1 

इसलिए यह मानना सर्वथा उपयुक्त है कि कार्य की सत्ता, उसकी उत्पत्ति से पूर्व 

कारण में विद्यमान रहती है । (३) यदि कारण से कार्य सम्बद्धनहोतातो किसीभी 

कारण से किसी भी कार्य की उत्पत्ति हो सकती थी, जैसा कि सम्भव नहीं है 1 सम्भव 

यही दिखाई देता है कि किसी खास कारण सेही किसी कार्यं कौ उत्पत्ति होती दै + 

जैसे दही, दूध से ही बन सकता दै : घडा, मिद्रीसे ही बन सकता है । इसके विपरीत 

मिटटी से दही नहीं बन सकता ओौर नही दृध से घड़ा बन सकता है । (४) किसी कारण 

मे कोई शक्ति है, जिससे कोई विशेष कार्य उत्पन्न होता है । कारण में इस शक्ति के 
सम्बद्ध रहने से ही कार्यं की उत्पत्ति होती दै, अन्यथा नहीं होती । इससे ज्ञात होता 
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है करि कार्य सूक्ष्मरूप से अपने कारण में पहले ही से विद्यमान रहता टै । (५) सूक्ष्म 
टष्टि से देखने पर ज्ञात होता है कि कार्यं गौर कारण, दोनों मे अभेद या तादात्म्य 
सम्बन्ध है 1 एकं ही वस्तु कौ अव्यक्तं अवस्था को हम कारण ओर व्यक्त अवस्था को 
कायं कहते हैँ । मिहटरी का घडा (कार्य) मिह (कारण) से अलग नहीं है मौर पत्थर 
की मूति (कार्य) पत्थर (कारण) से अलग नहीं है । 

इन्हीं युक्तियों के आधार पर सांख्य के 'सत्कार्यवाद' की स्थापना हुई, जिसके 
आधार पर यह्‌ माना जाता है कि यह्‌ समस्त संसाररूप जो "कार्य है वह मूल षकृति- 
रूप ˆकारण' मे अन्यक्तावस्था में विद्यमान रहता है । 


परिणामवाद ओर विवत्तवाद 


“परिणाम' ओौर “विवत्त सत्कार्य के ही दो भेद हँ । पहले भी संकेत किया जा 
चका टै कि वस्तु के स्वरूप मे (वस्तु मे नहीं) जो परिवर्तन होता है उसी को “परि- 
णाम' तथा "निवत्त ' कहा जाता है । इसी परिवर्तन को सांख्य में "परिणामवाद" ओर 
वेदान्त में “विवत्त वाद" कटा गया है । प्रत्येक तत्त्व या वस्तु मे रहने वाली शक्ति को 
अथवा उस,वस्तु या तत्त्वका जो स्वरूप टै उसको धर्म" कहा जाता है । यह्‌ धर्म 
परिवर्तन शील टै 1 प्रत्येक व्यक्त ओर अव्यक्त तत्त्वों मे यह धर्म सतत बदलता रहता 
दे 1 उदाहरण से लिए दष का दही बन जाना'ओौरमिद्रीका घडा तैयारहो जानाही 
दुध ओर मिट के धर्मं मे परिवतंन हो जाना है । दूसरे शब्दों में दूध का परिणाम दही 
मौर मिरी का परिणाम घडा कहा जायगा । वस्तु के धर्म की इसी परिवर्तन-क्रिया को 
सांख्य में परिणामवाद" के नाम से कहा गया है ओर उसी के आधार पर “सत्कार्य 
वाद' के सिद्धान्त का प्रतिपादन किया गयादहै। 

किन्तु वेदान्त में इसी रूपान्तर तथा विकार को "विवत्त के नाम से कहा 
गया है । "विवत्त * उसको कहते हैँ जो अपने वास्तविक स्वरूप कोन छोडकर भी 
रूपान्तर जैसा भासित होता ह । वेदान्त का सिद्धान्त है कि जैसे शुक्ति में रजत का 
जर रज्जु में सर्पं का आभास होता है उसी प्रकार सत्‌ प्रपंच ब्रह्म असत्‌ प्रपंच हैः 
भासित होता है । इस “विवत्त ' का हेतु सारूप्य होता है, वैरूप्य नहीं है । जैसे शुक्ति 
ओर रजत मे सारूप्य होने से "विवत्त ' है, रज्जु ओौर सर्प मे सारूप्य होने के “विवत्त" 
दै, किन्तु शुक्ति मे सपं का ओर रज्जु मे रजत का विवत्त' नहीं हो सकता है, क्योकि 
उनमे सालूप्य नहीं वैरूप्य है । इसलिए अद्रेत वेदान्त के मत से कार्य कारण का वास्त- 
विक रूपान्तर नहीं, "विवत्त" मात दै । अर्थात्‌ नाना रूपात्मक यह्‌ प्रपेचमय जड़ 
जगत्‌ चित्स्वरूप ब्रह्म का वास्तविक रूपान्तर नहीं है, ` विवत्त' माल है । वही वेदान्त 
का “विवत्त वाद' है । - 


प्रकृति 
 सात्कार्यवाद ओौर उसके दो रूपों, परिणाम तथा विवत्त., का विवेचन करते 
हए यह बताया जा चुका है कि कार्य की उत्पत्ति से पूर्वं भी कारण मे उसकी सत्ता का 
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आवास सूर्म रूप में वर्तमान रहता है । यह सम्पूर्णं सृष्टि, शरीर, इन्द्रिय, मन ओर 
बुद्धि आदि कार्यरूप पदार्थो से बनी है । इस कार्यरूप पदार्थो के मूल में निश्चित ही 
कोड कारणरूप मूलतत्त्व एेसा विद्यमान है, जिसके संधोग से उनकी उत्पत्ति होती है । 
सांख्य दशन मे इसी मूल कारण को प्रकृतिः कहा गया है 1 श्वेताए्वतरोपनिषद्‌' में 
इस "प्रकृति" को उत्पत्तिरहित (अजा), एका, लिगुणात्मिका, सरूपा, समस्त पदार्थो 


, को उत्पन्न करनेवाली ( वही प्रजा ) कहा गया है । वह्‌ प्रधान, (अव्यक्त' ओर 


'णाष्वत' हे । 

प्रवति अचेतन है । इसलिए लोक-~व्यवहार की दृष्टि से यह शका होती है कि 
अचेतन प्रकृति विना चेतन की सहायता से महदादि कार्योको उत्पन्न करने मेकेसे 
प्रवृत्त हो सकती है ? इसलिए उसका अधिष्ठाता तथा प्रेरक सर्वशक्तिमान्‌ परमेषए्वर 
है 1 वेदान्त मे जिसको परमानन्द कहा गया है, चैतन्य उससे भिन्न है । अद्वैत वेदान्त 
के अनुसार आत्मा कौ परमानन्द अवस्था ही अन्तिमि अवस्था ह, किन्तु सांख्य के 
अनुसार आत्मा एक निरपेक्न द्रष्टाहै, जो प्रकृति की सीमाओं से विमुक्त है। हमारे 
समक्ष जो सुख-दुःख उपस्थित होते है वे शरीर, इन्द्रिय, बुद्धि ओर मन के विषय है; 
अत्माकोन तो उनका अनुभव होता रहै ओर न उस पर उनका प्रभाव -पडताहै। 
यदे सुख-दुःख कौ अनुभूति तो अज्ञात का कारण है । आत्मा तो स्वयं ज्ञानपंज, नित्य 
ओर सर्वव्यापी है । अज्ञान उसमें रहता ही नहीं । 
पुरुष कोः सिद्धि 

“ईषवरकृष्ण की सांख्यकारिका" मे आत्मा की सिद्धि के लिए कहा गया है : 

संधातपरार्थत्वात्‌ त्रिगुणादिविपयंयादाधिष्ठानात्‌ । | 
पुरुषोऽस्ति भोक्तृभावात्‌ कं वल्यां प्रव तेश्च ॥। 

इस कारिका का आशय है कि संसार के जितने भी सुख-दुःखादि कार्य होते ह 
वे दूसरे के लिए होते ह । वह "दूसरा' आत्मा है, क्योकि वह्‌ चेतन है । जड़ पदार्थो 
के लिए सुख-दुःख नहीं होते । सत्त्व, रज, तम, तीनों गुण जड़ हैँ । इसलिए भी पुरुष 
अर्थात्‌ आत्मा के अस्तित्व को स्वीकार करना पड़ा । उदाहरण के लिए जिस प्रकार 
विना सारथी के रथ नहीं चल सकता उसी प्रकार शरीरादि जडपदार्थो का आत्मा के 
अधिष्ठान के विना, शरीरादि के कार्यो में प्रवृत्ति नहीं हो सकती है । इसलिए पुरूष 
(आत्मा) को ल्िगणों का अधिष्ठाता स्वीकार करना पड़ा । आत्मा भोक्ता है ओौर 
उसके विना भोज्य पदार्थो के सुख-दुःख का भोग नहीं हो सकता है । इसके अतिरिक्त 
अल्िगुण आत्मा या पुरुष ही मृक्ति का अधिकारी है । अतः आत्मा (पुरुष) की सिद्धि 
निविवाद है । 
पुरष को अनेकता 

पुरुष एक है या अनेक, इस सम्बन्ध मे दशंनों का मतभेद ह । वेदान्ती आत्मा 
को एक मानते ह; किन्तु सांख्यकारो का मतं इससे भिन्न है । उनका कहना है कि 
प्रत्येक शरीर मे अलग-अलग आत्मा का अधिवास है। यदि अलग-अलग शरीरो में 
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एक ही आत्मा का होना स्वीकार क्रिया जायगा तो एक शरीर के नष्ट हो जाने पर 
संसार के सभी शरीरों को नष्ट हो जाना चाहिए; अथवा एक शरीर के जन्म धारण 
करने पर सभी शरीरो को उत्पच्च हो जाना चाद्िए । इसके अतिरिक्त एक शरीरधारी 
व्यक्ति के लूला-लंगडा हो जाने पर सभी शरीरधारी व्यक्तियों पर उसकी प्रतिक्रिया 
होनी चाहिए । अतः आत्मा प्रति शरीर भिन्न दै, एक नहीं । उनका प्रेय श्रेय सम्पादन 
हो प्रकृति के प्रयत्न का उदेश्य है । सांख्यकारों का कटना है करि विना चेतन की 
सहायता एवं प्रेरणा से संसार मे अचेतन की प्रवृत्ति देखी जातो है । उदाहरण के 
लिए बडे के संवर्धन के लिए माता के स्तनो में अचैतन दूध को जोर लोकोपक्रार के 
लिए अचेतन मेव की जल-वर्षण प्रवृत्ति, विना किसी चेतन कौ सहायता से, लोक में 
देखने को मिलती है । ठीक वैसे ही अचेतन प्रकृति महदादि कार्यो के उत्पादन्‌ के 
लिए स्वयमेव प्रवृत्त होती है । प्रकृति कौ यह प्रवृत्ति पुरूष के मोक्ष के निमित्त होतो 
है, अकारण नहीं । 
प्रकृति का स्वरूप 

प्रकृति लिगुणात्मिका है । वे तीन गण है : सत्त्व, रज ओर तम । इन्टीं तीन 
गुणों की साम्यावस्था का नाम ही प्रकृति, प्रधान या अव्यक्त है! इन तीनोंका 
अलग-अलग कोई अस्तित्व नहीं है, क्योक्रि उनमें क्रिया नहीं होती है । वे अलग-अलग 
तीन तत्व न होकर लिगुणात्मक एक हौ तत्तव है । ये तीनों पुरुष के भोग-साधनमात 
है । उन धर्म भी नहीं कहा जा सकता है ओर वे वस्तुतः गुण भी नहीं है । गुणीभूत 
होने के कारण उन गुण कहा गया है । पृथ्वी का गण गन्ध है, जोकि पृथ्वी से अलग 
है; किन्तु ये तीनों गुण से भिन्न गुणी काहीस्वरूपर्हँ । वे तीनों प्रङृतिस्वरूप है । 
भ्रकृति से भिन्न उनका कोई स्वरूप टै ही नहीं । अतः वे द्रव्यरूप है । जिस प्रकार 
वृक्षों के समुदाय से भिन्न कोई वन नहीं होता, बल्कि वृक्ष-समुदाय को ही वन कठा 
जाता है उसी प्रकार इन तीनों के अतिरिक्तं प्रकृति का कोई अस्तित्व न होने पर भी 
वे प्रकृति के ही गुण द । वे नित्य हैँ ओर उनको साम्यावस्था प्रकृति भी नित्य है । 
गुणों का स्वरूप 

गुणों का स्वरूप प्रत्यक्ष न हीं देखा जा सकता है, क्योकि प्रकृति प्रत्यक्ष प्रमाण 
का विषय नहीं दै; किन्तु उनसे प्रभावित सांसारिक क्रिया-कलापों को देखकर उनका 
अनुमान किया जा सकता है । संसार के "जितने भी दिखायी देने वाले क्रिया-कलाप हँ 
वे सभी सुख, दुःख ओर मोह को उत्पन्न करने वाले हँ । यह्‌ सुख, दुःख एवं मोहानु- 
भूति भीव्य क्ति-व्यक्ति की दृष्टि से अलग-अलग दहै! एक का दुःख दूसरे का सुख 
ओर तीसरे का मोह हो सकता दै । ये सुख -दुःखादि सांसारिक कार्यं जिस प्रकार किसी 
कारणविशेष से पैदा होते ह उसी प्रकार कारणभूत मूल प्रकृति मे रहने वाले जो सुख- 
दुःखादि धर्मरहैवे भी अपने कार्यभूत पच्चमहाभूतों मे सुखदुःखादि कार्यो के उत्पादक 
डति है । इसी अनुमान से हम गुणा का स्वल्प जान सकते है । 
गुणो का स्वभाव 

स्त्व, रज ओर तम, इन तीनों गुणों का अलग-अलग स्वभाव होता है । 





२६९ भारतौय देन 
'सांख्यकरारिका' के एक श्लोकं में इन तीनों गृणो का स्वभाव इस प्रकार वताया गया दैः 
सत्त्वं लघु प्रकाशकमिष्टमुपष्टम्भक चलजञ्ज रजः । 
गुरुव रणकमेव तमः प्रदीपवच्चा्थतो वृत्तिः ।! 
अर्थात्‌ सत्वगुण का स्वभाव लघु, प्रकाशक, इष्ट (आनन्दस्वरूप); रजोगुण 
का स्वभाव गतिशील (चचल), उत्तेजक (उपष्टम्भक); ओर तमोगुण का स्वभाव 
गुरु (भारी) एवं अवरोधक होता है । 
गुणों का संयोग ओर रूपान्तर 
ये तीनों गुण विरुढकोटिकंर्है; किन्तु जव वे संयुक्त होकर एक-दूसरे के 
सहयोगी होते दँ तभी विषयों को उत्पन्न करते हँ । उनमें रजोगुण क्रियाशील है किन्तु 
तमोगुण प्रकृति का अवरोधक होकर उसे कार्य करने मे बाधा उपस्थित करता है। 
जन्मान्तर से संचित कर्म, जो जीवों के साथ अदृष्टरूप में बने रहते ह, उनका 
परिपाक हो जाने पर वे सांसारिक जीव को सुख-दुःखादि का उपभोग कराते हँ । एेसी 
स्विति में तमोगुण काप्रभावदूर होजातादहै गौर रजोगुण से प्रकृति में चांचल्य 
उत्पन्न होकर अव्यक्त कर्म महत्‌, अहंकार आदि व्यक्त तत्त्वों के रूप में प्रकाशित 
होते हैँ । संसार की प्रत्येक छोटी-से-छोटी ओर बडी -से-वड़ी वस्तु में तीनों गुण न्यूना- 
धिकं रूप में विद्यमान रहत हैँ । उनमें जो गुण अधिक प्रबल होता है वह, शेष दोनों 
गुणो को दवाकर, वस्तु के स्वरूप को प्रकाशित करता है । इस प्रकार ये तीनों गुण 
परस्पर विरोधी होते हृए भी पारस्परिक सहयोग से उसी प्रकार सांसारिक विषयों को 
प्रकाशितः करते ह; जिस प्रकार तेल, वत्ती ओर आग, इन विरुढकोटिक वस्तुओं के 
सहयोग से दीपक जल उठता टै । किन्तु जिस प्रकार तेल, वत्ती ओर आग, इन तीनों 
मेसेएक का अभाव होने पर दीपक नहीं जलता उसी प्रकार सत्त्व, रज ओर तम, 
इन तीनों गुणों मे एक का अभाव होने पर विषय उत्पन्न नहीं होते । 
ये तीनों गुण निरन्तर परिवत्तंनणील हैँ । उनमें क्षण-क्षण विकार या परिणाम 
उत्पन्न होते रहते हैँ । यह विकारया परिणामदो प्रकारकादहोता है: सरूप ओर 
विरूप । सरूप परिणाम उसको कहते है, जव प्रत्येक गुण, अन्य गुणों से, अपने-अपने 
अस्तित्व को खींचकर अपनेमें ही समालेता है। एसी स्थिति मे सत्त्व सत्त्व मे, तम 
तममे ओर रज रजमे समाहित हो जाता है। एसी अवस्था में समस्त कार्योत्पत्ति 
क्षीण पड़ जाती है । इसी को प्रलयावस्था कहते हैँ । विरूप परिणाम उसको कटृते ह 
जब तीनों गुणों मंसे एक गुण प्रवल होकर शेष दो गुणों को अपने अधीन कर लेता 
है । इसी अवस्था मे सृष्टि का आरम्भ होता टै । सृष्टिरचना से पूर्व ये तीनों गुण 
अव्यक्त रूप में वर्तमान रहते हैँ । उनकी यही साम्यावस्था ही सांव्य की. “्रकृति' है । 
परुष | 
पुरुष का स्वरूप 
` प्रकृति ओर पुरुष, सांख्य दर्शन के दो मुख्य तत्त्व है । प्रकृति के स्वरूप का 
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विवेचन करिया जा चकार । पुरुष कहते है आत्मा के लिए । वह सजीव होता है, 
प्राणवान्‌ होता है ओर संवेदनशील होता टहै। सांख्य में यदि पुरूष की योजनान कौ 
गयी होती तो प्रकृति ओर महदादि पदार्थो की कोई उपयोगिता एवं आवश्यकता न 
रह जाती । सचेतन ओर संवेदनशील होने के कारण पुरुष ही अन्य अचेतन पदार्थो का 
उपभोक्ता होता है । लोक्र-व्यवहार में हम कहते हैँ कि "यह्‌ मेरा पुत्र है", "यह मै ह" । 
दर्शन की दृष्टि से समस्त सांसारिक जीव, चाहे वे कृमि-कीट हों, चाहे मनुष्य हों, 
किसी का कोई अस्तित्व नहीं है, किन्तु उनके भीतर जो सर्वव्यापी चेतन है, जिसको 
हम अन्तरात्मा, या अन्तश्चेतना कहते है, वस्तुतः यही सब कुछ है । यह देह निर्जीव 
है । इसके भीतर जव तक आत्मा (पुरुष) का आवास है तभी तक हम अपने-पराय 
५ करते हैँ । उसके निकल जाने से यह शरीर मिद्री-पाषाण से बठकर कुष्ठ 
नहीं ह । 

यह्‌ तो हुआ पुरुष के अस्तित्व का लौकिक दृष्टिकोण । सांख्य की ष्टि से 


आत्मा ज्ञान का ग्रहीता ओौर शुद्ध चैतन्यस्वरूप है; किन्तु वह्‌ स्वयं न तो ज्ञान दै ओर 
न केवल चेतन ही । ज्ञान उसका व्रिषय ओर चेतन उसका गुण है । 


सांख्य के विपरीत अन्य दर्शन कुछतो शरीर को ही आत्मा मानते रै ओर 
कु इन्द्रियों को, कुठ प्राण को ओर कुछ मन को । भाद्र मीमांसक भौर वेदान्ती 
आत्मा की सत्ता को कु दूसरे ही रूपमे लेते हैँ। जहाँ प्रभाकर आदि मीमांसक 
आत्मा को कु विशेष स्थितियों मे ही चेतन का आधार स्वीकार करते है, वहाँ भाद्र 
मीमांसकं का अभिमत दै कि आत्मा सचेतन पदार्थं है; किन्तु कभी-कभी अज्ञान से 
आवृत होकर उसके हारा हमारी ज्ञानोपलन्धि अध्रूरी रह जाती है । शांकर वेदान्त भी 
आत्मा कौ एकता को मानता है ओर उसको शुद्ध, बुद्ध, नित्य तथा आनन्दस्वरूप 


स्वीकार करके यह सिद्धान्त रखता टै किएक होकर भी वहु विभिन्न शरीरो में 
अवस्थित ह । ++ 


इसलिए भाद्र मीमांसकों ओर शांकर वेदान्तियों की आत्मा-सम्बन्धी `व्यवस्था 
से सांख्य का टष्टिकोण आंशिक रूप से मेल खाता है; किन्तु वस्तुतः उनमें मौलिक 
भिन्नता है । 

आत्मा ज्ञाता दहै । बहनतो शरीर है, न इन्द्रियां, न मस्तिष्क ओर न बुद्धि । 
वह चैतन्यस्वरूप है । मीमांसा का भ यही मत हे । 

दस अवस्था को दृष्टि मे रखकर सांख्य मे अनेक पुरुषों की सत्ता स्वीकार की 
गयी ॥ देखा यह जाता है. कि संसारम कुछ मनुष्यों की धर्म में प्रवृत्ति होती है; कुछ 
की अधर्म में । कुछ अज्ञानी होते है, कु ज्ञानी होते हँ । इसी प्रकार सत्त्व, रज ओौर 
तम, इन तीनों गुणों के परिणाम (विपर्यय) भेद से भी आत्मा कौ अनेकता सिद्ध होती 
है । उदाहरण क लिए देवात्माओं मे सुख, मनुष्यात्माओों में दुःख ओर नारकीयात्माओं 
में मोह पाया जाता है! संसार के ये अनेकानुभव यह बताते हैँ कि विभिन्न शरीरो 
म विभिन्न आत्माएं है । इसलिए सांख्य अनेकात्मवादी दर्शन है । 
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आत्मा को मध्यस्यता 


चेतन (आत्मा) देखने वाला होता है । वही साक्षी होता दहै 1! जिस प्रकार 
लोक-व्यवहार में वादी ओर प्रतिवादी, दोनों अपने-अपने विवाद को साक्षी के सामने 
रखते हँ उसी प्रकार प्रकृति अपने चरित्र (विषय) को पुरुष के सामने प्रस्तुत करती 
दै ! उसलिए पुरुष साक्षी होता ` 1 वह्‌ द्रष्टा है, उदासीन हे ओर सुखदुःखलयाभाव 
रूप केवल्य का अधिकारी है । 


संसार को उत्पत्ति 
्रकरति ओर आत्मा का संयोग 
प्रकृति ओर पुरुष, अर्थात्‌ आत्मा के अस्तित्व की पुथक्ता, उन दोनों के 

विवेचन में सिद्धहो की दै । फिर उन दोनों के संयुक्त होने काकोई आधार या 
कारण नहीं दिखायी देता है; किन्तु कहा जातादहै कि भै करता ह्‌", मे खाता ह' । 
इसौ को प्रकृति ओर आत्मा (पुरुष) का संयोग (सन्निधान) कहते हैँ । सत्त्व, रज, 
तम िगुणात्मिका प्रकृति में वास्तविक कतृष्त्व अवस्थित रहता है; किन्तु पुरूष के 
सन्निघानसे ही कराह, एसी प्रतीति उदासीन आत्मा (पुरुष) में होती है । 
संसार को उत्पत्ति का एक कारण यहभीदटै। 

भक्ति ओर आत्मा के संयोग के कारण 


प्रकृति भौर पुरुष ( आत्मा) के संयोग का कारण होता है केवल्य, मोक्ष । 

मनुष्य को मोक्ष की `पलन्धि विना प्रकृति ओर पुरुष के सहयोग से हो ही नहीं सकती 

टै । प्रकृति भोग्य है ओर पुरुष भोक्ता । भोक्ता पुरुष, भोग्य प्रकृति के साथ मिलकर 

उसके परिणामों को अपने परिणाम मानता हमा कैवल्य के लिए यत्न करता है । 

पुरुष को प्रकृति को इसलिए आवश्यकता होती है क्योकि उसके विना मुक्तिहोही 

नहीं सकती है । प्रकृति ओौर पुरूष, दोनों का पग-मंध-सम्बन्ध है । "सांख्यकारिका" मे 

कठा गयादहैः 

पुरुषस्य दर्शनार्थं केवल्यार्थं तथा प्रधानस्य । 
 पङ्ग्वन्धवडुभयोरपि संयोगस्तत्कृतः सर्ग: ॥ 

जिस प्रकार पैर वाले अधे को रास्ता तय करते के लिए आंख वाले लगडे की 


आवश्यकता होती है उसी प्रकार जड प्रकृति ओर निष्किय पुरुष दोनों मिलकर अपना 
कार्यं सम्पादित करते हँ । भोग ओौर अपवग, दोनों कार्य प्रकृ ति-पुरुष के संयोग के 
विना सम्भव नहीं ह । 

प्रकृति जर पुरुष के संयोग का एक बहुत बड़ा प्रयोजन सष्टि-रचना का भी 
है । सांख्य की दटष्टिसे सष्टि-रचना का क्रम सर्वथा भिन्न भौर सूक्ष्म है । सांख्य के 
अनुसार सृष्टि से पूर्वं सत्व, रज ओर तम, ये तीनों गण साम्यावस्था मे वक्तमानं 
रहते है । जव प्रकृति ओौर पुरुष का पारस्परिक संयोग होता है तब इन तिविध गुणों 
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की साम्यावस्था मे क्षोभ (विकार) उत्पन्न होता है 1 इसी को “गुण क्षोभः कहते है । 
पहले क्रियाशील रजोगुण मे स्पन्दन होता है ओर उसके वाद सत्त्व तथा रज आन्दो- 
लित होते हँ । फलतः प्रकृति मे भीषण आन्दोलन उत्पन्न होता दै! ये तीनों गृण 
एक-दूसरे को अपने भीतर समाहित करना चाहत दै । एेसी स्थिति मे गणो मे न्यूना- 
धिक्य की स्थिति पैदा होता है जौर गुणों के उसी न्थूनाधिक्य के अनुपात से नानाविध 


सांसारिकः विषयों की उत्पत्ति होती ट्‌ । | 
लिगुणात्मक प्रकृति से सर्वप्रथम बुद्धित्व, (महत्त्व) का प्रादुर्भाव होता हैः 
बुद्धितत्त्व से अहकार ओर अहंकार से मन, पांच ज्ञानेन्द्रिय, पांच कर्मेन्द्रिय गौर पाच 
तन्माल्नाएं पैदा होती दै । अन्त मं पच तन्मालाओं से आकाश, वायु, तेज, जल ओर्‌ 
पर्व --ये पांच महाभूत उत्पन्न होते है यही सष्टिक्रम कहा जाता है । षष्टि-रचनःः 
ङ विकासक्रम को इस चाट द्वारा अवगत किया जाता है - 
मूला प्रकृति 


। 
व 1 द्धि या महत्‌ 
क... | 
| 
| | | 


| 

ज्ञानेन्द्रिय कमेन्द्रिय मन तन्माला 
| | | | 
।{ [1.1 {|| 11 

श्रोत्र त्वक्‌ चक्षु रचना घ्राण वाक्‌ पाणि पाद पायु उपस्थ आकाश वायु तेज जल पुर्वः 

पुरुब (जोवात्मा, परमात्मा) ओर प्रकृति का प्रत्यक्ष से नहीं, अनुमान से ज्ञान 

होता है । जो प्रत्यक्ष है वह प्रकृति का परिणामदहै। उसे ही विकृति कहा गयाडे। 
शरीर ने रहने से पुरुष को जीवात्मा ओर संसारम व्यापक होने से परमात्मा कडा 
गयां ह । न्याय में जो स्थान जात्मा को प्राप्त है सांष्य में वही स्थान पुरूष काटे; 








चष्धितत्त्व 

वुद्धितत्तव का हो अपर नाम महततव हं । इसको "महत्‌" इसलिए कटा छठ: 
टे कि धर्म, ज्ञान, एश्वर्य जौर वैर।भ्य शादि सभी उक्छरृष्ट (महान्‌) गुणो का उसमें 
{वासं रहता है 1 किसी विषय के सम्बन्ध का निर्णय हम बुद्धिकेद्वारा कर सकते 
दै 1 उसमं सत्त्व गृण को प्रघानता रहती दे, किन्तु तम ओर रज उसमें तिरोहित रूप 
ने रठतं हँ । वुद्धि के साथ मन ओौर अहंकार को मिलाकर अन्तःकरण की निन्पत्ति 


टोती हं । अन्तःकरण में उदित निश्चयात्मक वृत्तिका नामही बुद्धि रहै। बुद्धिकाः 


धर्म होता दै अपने सहित दूसरी वस्तुओं को प्रकाशित करना । 
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बुद्धिके दो प्रकार हैँ: सात्विक ओर तामसिक । धर्म, ज्ञान, वैराग्य ओर 
एेश्वय--सात््विक बुद्धि के गुण हैँ ओर अधर्म, अज्ञान, अवैराग्य तथा अनैण्वर्य ताम- 
सिक बुद्धि के गण है 1 बुद्धि, जीवात्मा के भोग का प्रधान साधन है । भोग ओौर मूक्ति 
जो क्रि क्रमशः प्रकृति ओर पुरूष के स्वभाव है, बुधि के ही दारा प्रकारित एवं प्राप्त 
होते है । 
अहुकार 
बुद्धिततत्व से महंकार की उत्पत्ति होती टै, इसको पहले बताया जा का है । 
बुद्धि मे जव भे" जर भेरी" यह्‌ अहंभाव पैदा होता है तब उसको अहं कार" कहा 
जाता है । वुद्धि में यह अहंभाव इन्द्रिय ओर मन के द्वारा होता है! पहले इन्द्रियों के 
दारा विषयों का प्रत्यक्ष होता है जर तदनन्तर मन उनके स्वरूप को निर्धारित कर ता 
है 1 विषयों का स्वरूप निर्धारित होने के बाद नाना प्रकार के सांसारिक व्यवहारो मे 
हमारी प्रवृत्ति होती टे । यही प्रवृत्ति हमारे भौतर भमै" ओर “भेरा इस अहंकार को 
जन्म देती है । यह अहंकार मनुष्य को मिथ्या भ्रम में डालतां है । 


महकार के प्रभेद 


अहंकार तब पैदा होता दै, जव बृद्धितत्व म अवस्थित रजोगुण प्रबल होता 
है । इसी कारण अहकार को वुद्धि का विकार माना जाता है । क्योकि वद्धिततत्व की 
माति महकार मे सत्व, रज ओौर तम तीनों गुण वर्तमान रहते ह, इसलिए सात्विक 
राजस भौर तामस, दृष्टि से अहंकार के तीन प्रभेद होते हैँ । जिस अहंकार मे सात्विक 
गुण कौ प्रधानता होती है उसे वैकृत", जिसमें तमोगुण की प्रधानता होती है उस 
श्रुतादि' भौर जिसमें रजोगुण की प्रधानता होती है उपे (तैजस कहते हैँ । सात्विक 
अहंकार से ग्यारह इन्द्रियों (पचि इन्द्रिय, पांच कर्मेन्द्रिय ओर एक मन) की उत्पत्ति 
होती है । तामस अहंकार से पांच तन्मात्राओं की सृष्टि होती है ॥ राजस अहंकार 
शेष दोनों अहंकारो का सहायक होता है ओर वह उन्हें शक्ति प्रक्ति प्रदान करता है। 
पाच जनेन्द्रियां 
चक्षु, श्रोत, घ्राण, रसना ओौर त्वक्‌-ये पांच ज्ञानेन्द्रियां ह। उन्हे बुद्धी- 
न्दिय भौ कहा जाता है । इनके विषय हैँ क्रमशः रूप, शन्द, गन्ध, रस तथा स्पशं । 
ये पचो ज्ञनेन्दरियां अहंकार का परिणाम हैँ ओर पुरुष के निमित्त उनकी उत्पत्ति 
होती है। 
पथि कर्मेच्ियां 
वाक्‌, पाणि, पाद, पायु तथा उपस्य--ये पांच कर्मेन्द्रियाँ हैँ । इनके द्वारा 
क्रमशः जो कार्यं सम्पादित होते हैँ उनके नाम हैँ : वर्णोच्चारण, आदान, गमन, मल- 
त्याग ओौर सन्तानोत्पत्ति । | | 
ये दसो इन्दियां सात्विक अहंकार से पैदा हई है । आत्मा अर्थाव्‌ पुरुष इनका 
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अधिष्ठाता है । इद्रियां प्रत्यक्ष अवयवो मे रहती हुई भी अप्रत्यक्ष रहती है । इसीलिए 
वे अनुमेय होती हैँ । 
मन 

मन उभया-मक इन्द्रिय है । ज्ञानेन्द्रिय के साथ कार्य करने से वहु ज्ञानेन्द्रिय 
कारूप धारण करलेतादै ओर कर्मेन्द्रिय के साथ कार्य करते समय वहु कर्मेन्द्रिय के 
समान हो जाता है । इसलिए मन वस्तुतः लोचदार इन्द्रिय है। संकल्प ओर विकल्प 
उसके विषय है, धर्म है, स्वहूप हैँ । “किसी कार्यको क्रियाजायया न किया जाय' 
इसको संकल्प-विकल्प कहते हैँ, जो मन की क्रिया है । 
पांच तन्मात्राएे 


`तन्मात' शब्द का अर्थं होता है "तदेव इति तन्मात्रम्‌"; अर्थात्‌ ज्ञानेन्द्रिय के 
जो शब्द, स्पशं, रूप, रस ओर गन्ध, ये पांच विषय हँ वे ही पांच तन्मालाएं है, किन्तु 
ज्ञानेन्द्रिय को अपेक्षा तन्मात्ाओं मे कुछ विशेषता होती है, अन्यथा उनकी आवश्यकतां 
को ज्ञानेन्द्रियां ही पूरा कर लेतीं। 

अहंकार मँ जो तामस अंश होता है उससे पांच तन्मात्लाओं की अभिव्यक्ति 
होती है । वे तन्मालाएं इतनी सूक्ष्म हँ कि उनका प्रत्यक्ष नहीं किया जा सकता । 
अनुमान क द्वारा ही उनको जाना जा सकता है । शब्द, स्पर्श, रूप, रस ओर गन्ध ये 
पाच तत्व अहंकार से उत्पन्न होते हँ; किन्तु वे स्थूल हँ । उनसे जो पाँच तन्मालराएं 

अभिव्यक्त हैँ वे (अविशेष . ओर सृक्ष्महैँ। 

पोच महूत 

सांख्य के पांच महाभूत यद्यपि स्परूल है; किन्तु न्याय-वैशेषिक के महाभूतों से 
व सूक्ष्म है; अर्थात्‌ न्याय-वैशेषिक के ये परमाणु हैँ । पाँच तन्माललाओं को “अ विलेष 
(सूक्ष्म) ओर पांच महाभूतो को विशेष' (स्थूल) कहा गया है 

तन्मात्राण्यविशेषास्तेम्यो भूतानि पन्च पच्चम्यः । 
एते स्मृता विशेषाः शान्ता घोराश्च म॒ढाश्च ॥ 

पाँच तन्मालाओं से पांच महाभूतो को स्वतन्त रूप से सृष्टि होती है । शब्द 
तन्माता से आकाश को उत्पत्ति होतो दै जिसकागुण है कान से सुनना। स्प 
तन्मात्ला से वायु की उत्पत्ति होती दै, जिसका गृण है शब्द । रूप तन्मादा से तेज 
(अग्नि) की उत्पत्ति होती है जिसका गुण है स्पशं । रस तन्माल्ना से जल की अभि- 
व्यक्ति होती रै, जिसका गृण दै रस । गन्ध तन्माता से पृथ्वी की उत्पत्ति होती है, 
जिसका गुण ह ग्ध । 
सरष्टि के विकास की साधिप्रायता 

सृष्टि का विकास केवल सेद्रान्तिक निर्वाह के लिए नहीं होता; वत्कि बह 
साभिप्राय होता है ओर उसका विशेष उद्‌ श्य होता है । प्रकृति से लेकर पांच महाभूतं 
तक उत्पत्ति के जिस क्रम को ऊपर दिलाया गया है उसकी दो अवस्थाएं होती है: 
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अरत्ययसर्गं या बद्धिसर्मं जर तन्मालसर्गं या भौतिक सर्गं । प्रथम अवस्था में बुद्धि, 
अहंकार गौर -एकादश इन्द्रियों का आविर्भाव होता है ओर दूसरी अवस्था मे पच 
तन्मात्राओं, पंच महाभूतो तथा उनके विकारो का आविर्भाव होता हं । 


प्रमाण विचार 


सांख्य दर्शन के पच्चीस तत्वों का विवेचन कियाजाच्का ह । सांख्य के यही 
पदार्थ है । इन पच्चीस पदार्थो को प्रकृति, विकृति, प्रकृति-विकरति ओर न घरकरृति न 
विकृतति- इन चार भागों में विभक्त किया जाचुकादै। चार भागों में विभक्तं इन 
पच्चीस तत्त्वो को स्वरूप की दृष्टि से "अव्यक्त', “व्यक्त' ओर ज्ञ", इन तीन वर्गो में 
रखा जा सकता ह । इस कार्यरूप जगत्‌ की उत्पादक शभ्रकृति" ही अव्यक्तः कहलाती 
है । महत्तत्त्व, अहंकार, पंच तन्मालराएं, एकादश इन्द्रिय ओर पच महाभूत, प्रकृति के 
ये तेरईस विकार “न्यक्त' पदार्थं कहलाते है 1 पच्चीस्वां तत्तव पुरुष या आत्मा है । 
उसको ज्ञ' कहा गया दै । 
` भ्रकृति से लेकर पुरुष तक परिगणित उक्त पच्चीस पदार्थं या तत्त्व ही भ्रमेय 
कहे जाते ह । इन प्रमेयो की सिद्धि प्रमाणके विना नहीं हो सकती ठै । इसलिए 
सांख्य में प्रमाण-विचार कौ आवश्यकता हुई । सांख्य मे तीन प्रकार के प्रमाण माने 
गये हँ : प्रत्यक्ष, अनुमान ओर आप्तव चन (शन्द) । प्रमाण से जितने अवान्तर भेद 
अन्य दर्शनों मे बताये गये हँ उनका समावेश सांख्यकारों ने इन तीनो के अन्तर्गत 
किया है। 
भ्रमा 
प्रमाण वस्तु क्या है, इसको जानने के लिए प्रमा" का जानना आवश्यक रहै । 
विषय के निश्चित ज्ञान को शभ्रमा' कटठते हँ । जो वस्तु जैसी है उसको ठीक वैसी ही 
समक्षना प्रमा है । इसके विपरीत जो वस्तु जैसी नहीं है उसको भ्रमवश या अज्ञानवश 
कृ दूसरी ही समञ्चना "अप्रमा" है । उदाहरण के लिए सीप को सीप ॒सम्नना ओर 
सपं को सपं सम्लना श्रमा' है; गौरसीप्रको मोती समञ्नना तथा सर्पं को रज्जू 
समदना “अप्रमा' कहते है । 
साख्य दर्शन में वुद्धि आदि विषयों को जड़ माना गया है भौर पुरूष (आत्मा) ` 
को चैतन्य; किन्तु आत्मा को स्वतः विषयों काज्ञान नहीं होताहै। जब बुद्धि पर 
चैतन्य आत्मा का प्रकाश पड़ता है तव हमे उन विषयों का ज्ञान होता है । वस्तुओ के 
इसी यथार्थं ज्ञान को भ्रमा कहते हं । 
भ्रमाता ओर परमेय 


प्रमाता ओर प्रमेय के बिना प्रमा (यथार्थं ज्ञान) का विषय अष्ूरा रह जाता 
दै । प्रमा का अस्तित्व एवं उपयोगिता प्रमाता तथा प्रमेय पर निर्भर है। ज्ञान के 
लिए चेतन पुरुष की मावश्यकता होती है । ज्ञान का आधार होता है विषय, जिसको 
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प्रमेय कटा जाता है । ज्ञाता (प्रमाज्ञा) ओर विषय (प्रमेय) के विना ज्ञान (प्रमा) को 
कोई उपयोगिता एवं आवश्यकता ही नहीं है । 
प्रमाण 

प्रमाण वह्‌ साधन है जिसके द्वारा पुरुष को जान की उपलन्धि होती है। 
न्याय दर्शणनमें कहागयादै किप्रमाका जोकारण है वही प्रमाण कटहलातादै 
प्रमाता, प्रमेय गीर प्रमाण, ये तीनों प्रमा.के दहेतु हैँ । सांख्य के अनुसार वुद्धिवह्ति के 
दारा जिस विषय का ज्ञान पुरुष को होता है उसे प्रमाण" कहते हैँ । 


प्रत्यक्ष प्रमाण 

जो विषय आंों के सामने है, इन्द्रियां जिसको प्रत्यन्त देख रही हैँ सामान्यतः 
वही "प्रत्यक्ष" है । इन्द्रिय ओर पदार्थ के संयोग (सन्निकर्ष) से उत्पन्न ज्ञान प्रत्य 
कहूलाता टै । उसको निविवाद ओर निरपेक्ष माना गया है । प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए हमे 
आंख, जीभ, नाक, त्वचा ओर कानों कौ आवश्यकता होती है । 

न्याय, वैशेषिक को अपेक्षा सांख्य का प्रत्यक्ष प्रमाण भिन्नदै। सांख्यके 
मतानुसार बुद्धि, अहकार ओर मन-इन तीनों अन्तःकरण तथा ज्ञानेन्द्रिय, जिसके 
विषय का प्रत्यक्ष ज्ञान दष्ट है, इन चारों का प्रयोजन होता है । 

प्रत्यक्न प्रमाण को जानने के लिए ्रतिविम्बवाद का जानना आवश्यक है । 
उससे प्रत्यक्ष ज्ञान को सारी प्रक्रिया सरलता से समज्ञ में आ सकती है । जैसे दर्पण में 
दीपक का प्रतिविम्ब पड़कर उससे समीपस्थ अन्य वस्तुएँ आलोकित होती है उसी 
प्रकार सात्त्विक वुद्धिमे पुरुष के चैतन्य का प्रतिव्रिम्ब पडकर उससे विषय प्रकाशित 
होते है; अर्थात्‌ विषयों का ज्ञान होता है । 


प्रत्यक्ष के अवान्तर भेद 

प्रत्यक्ष प्रमाण दो प्रकारका होता है : सविकल्प ओर निविकल्प । कोई दस्तु 
जव हमारे समक्ष आकार ओर प्रकार, दोनों रूपों मे उपस्थित होती है, तब उख वस्तु 
काजो ज्ञान होता है उसको “विकल्प कहते हँ । इसमे मन के द्वारा विषय का 
विष्लेषण, संश्लेषण ओर रूप-निर्धारण होता टे । 'निविकल्प' प्रत्यक्ष मे केवल विष्य 
की प्रतीति मात्र होती रै, विषय के आकार-प्रकार क नहीं । निविकल्प प्रत्यक्ष में 
वस्तु अनाध्यात (अन्यक्त) ओर सविकल्प प्रत्यक्न मं वस्तु आख्यात (व्यक्त) होती है । 
यही इन दोनों मे मौलिक अन्तर टै। सक्षेपमे कटा जाय तो घटपटादिविशिष्ट ज्ञान 
को "सविकल्प" ओर संसर्गं से असंबद्ध ज्ञान को 'निविकल्प' कहते हैँ । | 
अनुमान प्रमाण 


साख्य के ओर न्याय के अनुमान-विचार में विशेष अन्तर नहीं है । अनुमान 
कहते ह पश्चात्‌ ज्ञान के लिए । एक बात से दूसरी बात को जान लेना या एकु बात 
को.जान लेने के वाद दूसरी बात को जानना (अनुमित्तिकरण) ही अनुमान" कटलाता 
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 ध्रूम को देखकर अग्निके होने काज्ञान ही पश्चादुज्ञान है । इसलिए प्रत्यक्ष वस्तु 

के जाधार पर अप्रत्यक्ष वस्तु का निर्धारण करना ही “अनुमान' कहलाता है । 

अनमान की सम्यक्‌ जानकारी के लिए न्याय दर्शन के अनुमान खण्ड मे लिग 
लिमी साध्य, साधन, पक्ष, व्याप्ति, पक्षधर्मता परामर्णं ओर अनुमिति जादि पारिभाषिक 
शब्दों के आशय तथा अभिप्राय को जान लेना आवश्यक दै । 

सांख्य में अनुमान के प्रमुखदो भेदमाने गये: वीत ओौर अवीत। जो 
अनुमान व्यापक विधिवाक्य पर आधारित रहता ठै वहं 'वीत' ओर जो अनुमान 
व्यापक निषेधवाक्य पर अवलम्बित रहता है वह॒ (अवीत' कहलाता है । सांष्यका 
वीत' अनमान दो प्रकार का माना गया : पूर्ववत्‌ ओर सामान्यताटृष्ट । सांख्यका 
यही (अवीत' अनमान न्याय का शेषवत्‌" या "परिशेष" कहलाता है । न्याय दर्शन के 
प्रसंग मे पूर्ववत्‌, सामान्यतोटृष्ट ओर शेषवत्‌, अनुमान के इन तीन अवान्तर भेदो पर 
विस्तार से विचार किया गया है! इसलिए यहां उनकी पुनरावृत्ति अनावश्यक है । 
शब्द भ्रमाण 

सांख्य में प्रत्यक्ष ओर अनमान नामक जो दो प्रमाण ` बताये गये हैँ उनसे 
सम्पूर्णं विषयों का ज्ञान नहीं हौ सकता है । इसलिए जिन विषयों का ज्ञान उक्त दोनों 
प्रमाणो से नहीं हो सकता उनके ज्ञान के लिए सांख्यकारो को न्द प्रमाण की योजना 
करनी पड़ी । 

आप्त व्यक्ति का उपदेश ही शब्द प्रमाण कहलाता है । प्रत्यक्ष अनुभव से किस 
विष्य की जो जानकारी प्राप्त होती है उसे (न्याय की भाषा मे आपतत" कहते है । 
इख ष्टि से आप्त व्यक्ति वह हुमा, जिसने प्रत्यक्ष अनुभव से किसी पदार्थ का स्वयं 


साक्षात्कार क्ियाहो। एेसा व्यक्ति जो कुछ भी कहताटहै वह माननीय अैर 
प्रामाणिक है । 


सांख्य के मतानसार शन्द दो प्रकार काहोता है: लौकिक ओर वैदिक । 
इन्हीं को क्रमशः दृष्टार्थं ओर अदृष्टार्थ भी कहा जाता है । माननीय या विश्वासपात्न 
व्यक्तियों हारा कहे गये लौकिक शब्दो को सांख्य प्रामाणिक नहीं मानता, क्योकि वे 
प्रत्यक्ष ओर अनुमान पर आधारित होत हँ । ईसके अतिरिक्त श्रुति या वेद के वाक्य 
शब्द प्रमाण को कोटि मे अति हँ । इन वेदिक वाक्यों से हमे उन अगोचर विषयों का 
ज्ञान होता है जो प्रत्यक्ष ओर अनुमान पर आधारित नहीं होते। एेसे वाक्योंमेंवे 
लुटियां 1 दोष नहीं होते जो लौकिक वाक्योंमेहोतेरहैँ। वे अध्रान्त ओर स्वतः 
प्रमाण है । 

मोक्ष या केवल्य 

पुरुष मे चेतनत्व ओर अविषयत्व धर्म होते हैँ । अतः वही द्रष्टा ओर साक्षी 
है । जिस प्रकार लोकव्यवहार मे वादी भौर प्रतिवादी, दोनों अपने विवाद का विषय 
साक्षी को दिखाते है उसी प्रकारं प्रकृति के सभौ कार्यो का साक्षी पुरुष होता है । पुरुष 
मे सुख-दुःख गौर मोह, ये तीनों गुण नहीं होते हँ । इसलिए उसका मध्यस्थ होना भी 
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सिद्ध होता ठै । सुख से सुखी, दुःखसे दुःखी ओर मोह से मोहाविष्ट होने वाला 
मध्यस्थ (उदासी) नहीं हो सकता है । 

इस दष्टिसे प्रण्न यह दोतादटै कि पुरूष यदि द्रष्टा, साक्षी ओर उदासीन है 
तो फिर कैवल्य का सम्बन्ध किससे है, अर्थात्‌ मोक्ष किसको होता है ? 

कैवल्य का स्वरूप दशति हुए ईश्वरकृष्ण को (सांख्यकारिक्रा' मे लिखा गया है 
कि लिगणरहित होने से पुरुष का ही कैवल्य सूचित होता टै (अ्रेगुण्याच्च कं बल्यम्‌ ) । 
कैवल्य नाम दे दुःख को आत्यन्तिकं निवृत्ति (आत्यन्तिको दुःखत्रयाभावः कंवल्यम्‌ ) । 
यहां यह्‌ शंका होती है किं यदि पुरुष ल्िगुणरहित है तो उसके लिए दुःखत्तयाभाव का 
प्रण्न ही नहीं उठता । इसका कारण प्रकु ति-पुरुष का संयोग वताया गया है । पुरुष 
विवेकी होने के कारण कर्तां नहींहै। इसलिए चैतन्य, जो पुरूष का स्वभाव है ओर 
कृतित्व, जो प्रकृति कास्वभावदहै, इसदष्टिसे वे दोनों अलग-अलग हैँ । चैतन्य 
ओर कृतित्व का एकहीमें आधित होना प्रक्‌ ति-पुरुष के संयोग के कारण प्रतीत 
टोता है । वह श्रम ह, वास्तविकं नहीं । प्रकृति-पुरूष के संयोग से ही यह्‌ श्रमात्मक 
प्रतीति होती है । 
भरकृति पुरुष के संयोग का कारण 


परकृति-पुरूष का यह संयोग अविद्या के कारण है, जन्तु अविद्या के अनादि 
ठोने से यह संयोग भी अनादि है। यह्‌ संयोग तब्र तक बना रहेगा, जब तक कि पुरुष 
मे भोगवृत्ति वनी रहैगी । इस संयोग के अन्त के लिए ही कैवल्य की आवश्यकता 
होनी है । कैवल्य की प्राप्ति विवेकसेहोती है। विवेक के द्रारा जब तकं पुरुष, प्रकृति 
कं स्वरूप का ज्ञान प्राप्त करके उससे अपना सम्बन्ध विच्छिन्न नहीं करता तव तक 
कैवल्य की उपलन्धि संभव नहीं है । 

किन्तु केवल्यर के लिए पुरुष को प्रकृति का संयोग आवश्यक है, क्योकि जिस 
भ्रकार अपने स्वरूप को अभिव्यक्ति के लिए प्रकृति को पुरुष की आवश्यकता है उसी 
प्रकार कैवल्य प्राप्ति के लिए पुरुष को प्रकृति का संयोग आवश्यक है । किन्तु यह्‌ संयोग 
भोम-संयोग से सर्वथा भिन्न टै (अनादित्वाच्च संयोगपरम्पराया भोगाय संयुक्तोऽपि 
कवल्याय पुनः सयुच्यते, इति युक्तम्‌) । प्रक ति-पुरुष का एक प्रकार का संयोग तो 
यह हैकिवह भोगकेदारा प्रकृति कौ अभिव्यक्ति का माध्यम होकर प्रकृति का 
उपकार करता है; किन्तु भोग के द्वारा कृतकर्मो का क्षय (उपभोग) हो जाने के बाद 
पुरुष कैवल्य कौ ओर प्रवृत्त होता है । इस कैवल्यप्रवृत्ति में प्रकृति पुरुष की सहायता 
करतौ है । इसको प्रकृ ति-पुरुष का “नव सयोग' कहा गया है (यद्यपि तस्य हेतुविद्या, 
इति योगरुत्रं णाना!दविपय यज्ञानवासनंव संयोगनिदानमभिहितं तयाप्यवान्तरं संयोग- 
प्रयोजक परस्परोपकारमाह्‌ । | 

प्रकृ ति-पुरुष के इस पारस्परिक उपकार को ईश्वरकष्ण की “सांख्यकारिका 
म अंध-पगु-सयोग" कहा गया है । इस ल्पमें प्रकृति के साथ संयुक्त पुरुष अपने 
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द-खादि ्लिविध परिणामों की निवृत्तिके लिए कैवल्य की इच्छा करता ह्‌ । यह 
कैवल्य पुरुष को तव ब्राप्त होता दहै जव वह प्रकति से अलग अपने स्वल्प का 
पह चानता टे । 

ईश्वरकष्ण की “सैींख्यकारिका' में कहा गया है कि जिसका ज्ञान मोक्ष प्राप्ति 
का साधन है वही बुद्धिमानों का ज्ञातव्य विषय होता है। एेसा तत्त्वज्ञान ही मोक्षल्प 
परम पुरुषार्थ के साधनभूत विवेक (ज्ञान) का कारण है (यो ज्ञातः सन्‌ परमपुरषाथीय 

ल्पते, इति प्रार्सिप्तशास्त्ेविषयज्ञानस्य परमपुरुषाय साधनहेतुत्वात्‌) । इस विवेक 

(ज्ञान) के लिए शास्तजिज्ञासा का होना आवश्यक है ओौर तभी विवेकवुद्धि पराये 
रहने वाले विवध दुम्खोको दूर करने को ओर प्रवृत्ति होती है । 
त्रिविध दुःख 

दुःख तीन प्रकार काटै : आध्यात्मिक, आधिभौतिक ओौर आधिदैविक । जीव 
से शरीर, मन में उत्पन्न हन वाले ईर्ष्या, द्वेष, मोह, राग, श्चुधा, संताप आदि 
शारीरिक तथा मानसिक व्याधि्याँं आध्यात्मिक, वाह्य भौतिक पदार्थो तथा प्राणियों से 
उत्पन्न होने वाले सपद श, काटा गड्ना, युद्ध आदि आधिभौतिक, ओर अग्नि, वायू 
जल आदि दैवी शक्तियों के उत्पन्न होने वाले दुःख आधिदैविक कहलाते हँ | 

दुःख जीव का स्वाभाविक नहीं नैमित्तिक गुणदहै; दुःखनाशके कथनसेही 
प्रतीत होता दै कि वह जीव से अलग दै । जीव अत्पन्न है। उसका प्रकृति के साय 
संयोग होता है ओर वहु अपनी अल्पज्ञता तथा मिथ्याज्ञान के कारण बद्ध हो जाता दै। 

दुःख का कारण अविवेक ह । प्रकृति का संयोग भी अविवेकसे ही होता रहै । 
जीव की अल्पन्ञता ही उस अविवेक का कारण 1 जिस प्रकार अंधकारकेश्रमसे 
सीपकोर्चादीया रज्जु को सर्पं समञ्च लिया जाता ओौर प्रकाश के द्वारा वह्‌ श्रम 
दूर हो जाता है उसी प्रकार अविवेक से उत्पन्न होने वाले बन्धन का उच्छेद, पदार्थ के 
यथार्थ स्वरूप का ज्ञान प्राप्त करते सेहोतारहै। जीवम स्वाभाविक अलत्पज्ञता के 
कारणी प्रकृति का विवेक नहीं रहता, जिसके कारण उसे प्राकृतिक पदार्थो मे मिथ्या- 
ज्ञान की प्रतीति होती है ओौर मिथ्याज्ञान से रागद्वेष, उनसे प्रवृत्ति ओर प्रवृत्ति से 
बन्धन (तिविध दुःख) उत्पन्न होते हँ । जिस समय जीव में प्रकति का मिच्याज्ञान 


नष्ट हो जाता है उस समय उसका प्रकति के पदार्थोका अविवेक भी दूर हो जाता 
ओर वह दुःखमय बन्धन से षटुट जाता हे । 


दुःख का उपभोक्ता जीवात्मा हे, क्योकि वह्‌ चैतन्य है । जिस प्रकार किसानों 
ह्वारा उत्पन्न अन्नादिकाभोग राजा करतार, जैसे सेनाकी विजय या पराजय का 
सुख-दुःख राजा को होता है, उसो प्रकार इन्द्रियों के द्वारा किये कर्मो का फल जीवात्मा 
को भोगना पडता है । चैतन्य जीवात्मा को अल्पन्ञता के कारण दुःख भोगना पड़ता 
है । इसी अल्पज्ञता के कारणं जीव॒ शरीरादिके विकारोंको अपने में मानता हुआ 
सुख-दुःख का अनुभव करता हे । 

इस दुःखानुभरूति को जीव योग, वैराग्यके द्वारा दूर करके मोक्ष का अधिकारी 
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वन सकता ठं । विवेक के साक्षात्कार से मृक्ति ओर विवेक का साक्षात्कार योग से 
क्रिया जा सकता 
ज्ञान के साधन 

लान अर्थात्‌ तत्त्वज्ञान से मुक्ति होती है; किन्तु तत्त्वज्ञान के साधन कौन है 
उनका जानना जावश्यक हं । विवेक-साधन से ही प्रकृति काभेद जाना जा सकता 
ठै । विवेक-साधन से विषयों का उसी प्रकार परित्याग हो जाता है, जैसे साप पुरानी 
कंचनी को छोड देता हे । 

विवेक-साधन के लिये योग ओर वैराग्य आवश्यक है । विवेक एकाकी रह्‌ कर 
डी प्राप्त किया जाता है, दो,होकर नहीं । उसके लिए आशाओं का परित्याग ओर मन 
का एकाग्र होना आवश्यक दै। मन की एकाग्रता से समाधि में क्रिस प्रकार के विघ्न 
कौ आशका नदीं रहती । शौच आदि आचार के नियमों का सम्यक्‌ पालन भी आव- 
ण्यक दै । तत्त्वज्ञान केवल उपदेश श्रवण से हो नहीं होता, वल्कि उसके लिए चिन्तन- 
मनन भी आवश्यक दै। गुरुसे नम्र वने रहना, सदा गुरुको रेवा में तत्पर रहना, 
ब्रह्मचर्यं का पालन करना ओर वेदाध्ययन के लिए नित्यप्रति गुरु के समीप जाना, 
विदेक-सिद्धि के लिए आवश्यक है । ब्रह्मनिष्ठ गुर का आश्रय ओर वेदों का अनुशीलन 
विवेकप्रात्ति के सर्वोच्च साधन हैँ । 
जोवनसुक्त 

विवेकप्राप्ति के बाद जीव सशरीर रहते हए भी मुक्त कहा जाता है । प्रश्न है 
करि शरीरधारी जीव को मृक्त कैसे कहा जा सकता है, इसका उत्तर दिया गया है कि 
जिस प्रकार कुम्हार दण्डसे एक बार चाक को घुमा देता टे ओर बतंनों के बन जाने 
के बाद भो बहुत समय तक वह॒ चलता ही रहता है उसी प्रकार ज्ञान के प्राप्त हो 
जाने से यद्यपि फिर नये कर्म षैदा नदीं होते तथापि कर्मो केवेगसे मुक्तं जीव शरीर 
को धारण क्रिये रहता है । 

ईष्वर . 


ईष्वर के सम्बन्ध मे सांख्यकारों के दो मत दँ । कुछ विचारक त्तो ईष्वर की 
कोई आवश्यकता ही नहीं समक्षते ओर कुछ ईश्वर का अस्तित्व स्वीकार करते है । 

जिन सख्यकारों ने ईश्वर कौ कोई आवश्यकता न समज्ञी उन्होने ईश्वर के 
विरोध में जो तर्क दिये हैँ उनका निष्कर्षं इस प्रकार है : 
ईश्वर कर्मं का अधिष्ठाता नहीं है 

संसारम देखा जाताहै कर्म कोई करता रहै ओर उसका फल कोई देना है । 
इस टष्टि से इस कर्मप्रधान जगत्‌ में कार्यो का अधिष्ठाता कोई अवश्य ठै, जो कि 
मचष्य के कर्मो के अनुसार उसको फल देता है । इस पर सांख्यकारों का कहना है कि 
कर्मो का अधिष्ठाता ईश्वर नहीं हो सकता है । ईश्वर को नित्य, निविकार तथां 
अक्षर कटा गया है । अतः एसा ईश्वर कर्मा का फल देने वाला नहीं हो सकता है । 
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इस परिवर्तनशील जगत्‌ का कारण भी कोई नित्य तथा परिणामी (परिवर्तनशील) ही 
होना चादिए । वहं प्रकृति ही हो सक्ती टै । 
प्रकृति को क्रियाशक्ति ईश्वर नहीं है 

जो कि यह कहा जाता ह करि जड प्रकृति मं गतिया क्रिया उत्पन्न करने के 
लिए कोई एेसी अनन्तवुद्धि युक्त चेतन सत्ता होनी चाहिए, जो प्रकृति का संचालन कर 
सके 1 एेसी व्यापक सत्ता ईष्वर की ही हो सकती है । इसके विपक्ष में -ईश्वर-विरोधी 
सांख्यकारों का कथन है कि स्वयं ईश्वरवादियों ने ईश्वर को क्रिसी क्रिया मे प्रवृत्त 
होने वाली सत्ता नहीं माना है । इसके विपरीत प्रकृति के हारा सृष्टि का जो संचालन 
मौर नियमन होता दहै वहभी तोएकक्रियाहीरै। इसलिए क्योंनश्रहृतिकोदही 
संचालक ओर नियामक माना जाय ? 
ईश्वर जगत्‌ का उपादान कारण नर्हा है 

यदि ईश्वर को प्रकृति का संचालक तथा नियामक मान भी लिया जाय तो 
ठेसी स्थिति में यह प्रश्न उठता है कि वहु एेसा करताक्योंदटै? ईश्वर तो पूर्णकाम 
है 1 उसका अपना कोई भी अध्रूरा मनोरथ नहीं है । यदि यह कदा जाय कि जीवोंके 
हितार्थ ईश्वर प्रकृति का संचालन करता है तो इस दृष्टि से इश्वर सकाम सिद्ध होता 
दै, क्योकि हितार्थ" भी एक कामना ही है । यदि ईश्वर णेसाकरताभीहैतो ईश्वर 
की वनायी हुई यह सृष्टि पापों तथा कष्टो से मुक्त होनी चाहिए ओर जिस जीव के 
हितार्थ सृष्टि की रचना की गयी है वह्‌ सुतरां आनन्दित तथा सुखौ होना चाहिए, 
जैसा कि नहींदहै। | 

सृष्टि की सिद्धिम ईष्वर नियतकारण भले ही हो, उपादानकारण नहींडे। 
यदि उसको उपादानकारण मानते हैँ, अर्थात्‌ यदि यह मानते हँ किं ईश्वर से ससार 
वना है तो जिस प्रकार परमेश्वर सव रेष्वर्यो से सम्पन्न है, उसी प्रकार सम्पूणं प्राणियों 
को भी एेष्वर्यो से सम्पन्न होना चाहिए; किन्तु एेसा दिखायी नहीं देता । 
जीवों मे अमरत्व को भावना नही बनती 

यदि ईष्वर को जगत्‌ का कारण मान लिया जायगा तो जीवो मे अमरत्व तथा 
मुक्ति के दिए जो भावना होती है वहं नहीं होनी चाहिए थी । क्योकि यदि जीवों को 


ईष्वर का अंश मान लिया जायगातो उनमें भी ईश्वर का अमरत्व स्वीकार करना 
पडेगा । 


जगत्‌ का उपादान कारण प्रकृति है 

जगत्‌ का उपादान कारण ईश्वर न होकर प्रकृति है । इसीलिए “श्वेताश्वतर 
उपनिषद्‌" मे कटा गया है कि जो जन्मरहित ओौर सत्त्व, रज तथा तम, इन तीन गुणों 
का स्वरूप प्रकृति है वही परिणामिनी (परिवततित) होकर भिन्न-भिन्न अवस्थागोंमें 
परिणत हो जाती दै (अजामेकां लोहितशुक्लकृष्णां वह्वीः भ्रजाः सृजमानां स्वरूपाः) । 
इसके विपरीत ईश्वर अपरिणामी तथा असंग है ओर इसीलिए उसको आद्याशक्ति 
प्रकृति का योग नहीं हो सकता है । 


सांख्य दर्शन २७८ 


वेदान्त का खण्डन 


यदि कहा जाय कि अविद्या के योगसे जगत्‌ की उत्पत्ति होतो है तो कहना 
पड़ेगा कि जगत्‌ कौ उत्पत्ति के लिए ईश्वर को अविद्याकी ओर अविद्या को ईश्वर 
को अपेक्षा होगौ । इसके अतिरिक्त यदि अविद्या को विद्या का नाश करने वाली कहा 
जाय तो द्‌ विद्यामय ब्रह्यकाभौ नाश करने वाली सिद्ध होगी । इस प्रकार ब्रह्म 
ओर अविद्या दो स्वतन्त्र तत्तव मानने पड़े, जो कि अद्रैतवाद के विपरीत है । 

इपलिए सांख्य को दृष्टि से अविद्या नामकी कोई वस्तु नहीं दै । वह्‌ बद्धि- 
तत्तव की एक वृत्तिमात है । 
ईश्वरवादी सांख्यकार 


बाद के विज्ञानभिक्चु आदि कुछ सांख्यकारों ने ईष्वर कौ सत्ता को स्वीकार 
क्रिया ह जौर ईश्वर के अस्तित्व को सिद्ध करने के लिए कु€ युक्तिं भी प्रस्तुत की 
है । उनका कहना द कि यद्यपि ईश्वर ने प्रकृति के सहयोग से जगत्‌ को उत्पन्न नहीं 
किया है; फिर भौ ईश्वर का अस्तित्व हमे इसलिए स्वीकार करना चाहिये कि उसी 
की प्रेरणा से जङ्‌ प्रकृति में क्रिया का उन्मेष दहोतारहै । प्रकृति ओौर ईश्वर का" 
लौहू-चम्बक जैसा सम्बन्ध है । जैसे चुम्बक के समीप रखे हए जड लोहे मे गति या 
क्रिया पैदाहो जाती है वैसे ही ईश्वर के सान्निध्य से प्रकृति में क्रियाशीलता उत्पन्न हा 
जाती है । इस दृष्टि से ईश्वर को सत्ता प्रकृति कौ सत्ता से भी ऊंची है । वह्‌ ईश्वर 
पूर्णकाम, नित्य ओर जीवों में अन्तर्यामी होकर उनके कार्यो का साक्षी बना रहता हे । 

दोन मतो के सांख्यकारो का ईश्वर त्के अस्तिव-अनस्तित्व-सम्बन्धी विचारों 
का यही आणय है । यद्यपि ईश्वर के विरोध में सांख्यकारों तेजो शंकाएे तथा कारण 
प्रस्तुत क्यि है वे अधिक तकसंगत नहीं है; फिर भी ईश्वर का अस्तित्व सिद्ध करने 
वाले सांख्यकारों कौ युक्तियों कौ अपेक्षा वे अधिक स्थायी हैँ । 


योग दशंन 





नैः नैः नैः नै 


योग क्षा तात्पयं 


वस्तुतः देखा जाय तो योग, ध्योग दर्शन का ही विषय नहीं है। जितने 
भी आस्तिक दर्शन हैँ उन सवका एक ही उदेश्य है-- भगवान्‌ को पा लेना । यही 
भगवत्स्वरूपं हो जाना ही "योग" दै । इसलिए अन्य दर्शनों का अध्येता विद्वान्‌ योग 
ब्दर्गन से उदेश्य को सरलता से ग्रहण कर सकता ह । 

युज्‌ धातु से करण ओौर भाव में “घन.' प्रत्यय जोड देने से योग" शब्द 
कौ निष्पत्ति होती है, जिसका अर्थ होता है समाधि । समाधि कहते हैँ सम्यक्‌ प्रकार 
स भगवानु मे मिल जाना । यह्‌ जीव भगवान्‌ से तब मिल सकता दै, जब वह 
कामना, वासना, आशक्ति ओर संस्कारों का परित्याग कर दे इसीलिए कहा गया है 
कि जीव ओर ब्रह्य के बीच जो स्वजातीय, विजातीय ओर स्वगत आदि भेद टँ उनका 
विमोचन करके एक हो जाना ही धयोग' है। हमारी.वाणी, हमारे कार्य ओर हमारी 
सारी सत्ता जव उक्त दृष्टि से भगवन्मय हो जाती है उसी अवस्था को जीव-ब्रह्यका 
मिलन (योग) कहा जाता है । 

यह योग (मिलन) भी दो प्रकारका दटै। एक योगतो वह है, जिसमे साधक 
अपने अस्तित्व को पूर्णतया खो देता है; जैसा कि शंकराचार्य का शुदधादरं त । दूसरा योग 
है अपनी आंशिक सत्ता को भी बचाये रखना; जैसा कि रामानुज का विशिष्टाद्रौत्‌ । 

योग दर्शन के "योग" शब्द का शंकर ओर रामानुज की अपेक्षा कुछ भिन्न अर्थ 

टै । उसका आशय ह चित्तवृत्ति का निरोध करके चित्त को वृत्तिशून्य करना ओर 
चित्तवृत्तियों के निरोध के लिए जो भी उपाय किये जा सकते हैँ उनको करना । अतः 
"योग" शब्द का भाववाच्य में मुख्य अर्थ हुमा साधित भगवत्‌ मिलन, ओर करणवाच्य 
मं गौण अर्थं हुमा साधित भगवानु से मिलने के लिए समस्त साधन-प्रणाली को 
अपनाना । 


अमरकोश' मे “योग” शब्द के अनेक पर्यायवाची हैँ । जैसे सन्नहन",“उपायः, 
“ध्यान, संगति" ओर "युक्ति" । कवच पहनकर तथा हथियारों से सन्नद्ध होकर युद्ध 
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के लिए उद्यत हो जाना ही “सन्नहन' योग टै । आयूर्वेदशास्ल में रोग को दूर करने के 
योग को “उपाय कहते हैँ । मन को एकाग्र करके समाधि में वैठ जाना ही “ध्यानः 
योग हं । "संगति" कहते हैँ संगम, अर्थात्‌ दो वस्तुओं के मिलन को । युक्ति" का अर्थ 
होता है उपाय तथा त्क 

सामान्यतः कहा जा सकता है शरीर ओर चित्त को वह्‌ क्रिया या अभ्यास 
योग' है जिसके करने से कोई विरेष सिद्धि प्राप्त होती है । 
योग मागं 

वेदों के अध्येता विद्वान्‌ जानते हैँ कि सम्पण वेदमंल्न तीन काण्डों (भागों) में 
विभक्त है : कर्म, उपासना ओर ज्ञान । कर्म भाग में “सुकोशल' योग, उपासना भाग 
मे "चित्तवृत्तिनिरोध" योग॒ ओर ज्ञानभाग में “जीवात्मा-परमात्मा-िक्य' का योग 
विवेचित है । | 

कर्म करते हुए कर्मबन्धन से छुटकारा पाना ही कर्मकाण्ड का उष्य है । इसी 
प्रकार उपासना या साधना हारा अन्तःकरण की वृत्तियों का निरोध करके परमात्मा 
के स्वरूप को समद्लना ही उपासना का लक्ष्य है । ज्ञानकाण्ड का लक्ष्य है अविद्या- 
जनित अज्ञान को दूर कर आत्मज्ञान प्राप्त करके परमात्मा में समा जाना । यही 
वदान्त है । 

कर्म, उपासर्ना ओर ज्ञान, मोक्षप्राप्ति के इन तीन भागों के सम्बन्ध मे अनेक 
दर्शन अनेक तरह की युक्तियाँ प्रस्तुत करते है, किन्तु योग कौ हृष्टि से उनका विवेचन 
सर्वथा पृथक्‌ है । 

साल्निध्य कहते है समीपता के लिए 1 ईश्वर का सान्निध्य प्राप्त करना ही योग 
का चरम लक्ष्य है । इस सा्निध्य-प्राप्ति के जो साधन हँ उसको “उपासना कहते है । 
योग को सार्थकता ही इसमें है कि उपासक भगवानोन्मुख हो । यही “उन्मुख' होना 

भक्ति है । उपासना के जितने भी साधन है उनमे भक्ति ओर योग का अन्योन्याश्रय 

सम्बन्ध बना रहता है । 

योग कौ चार साधनाएं ओौर भगवानु तक पहंचने के लिए आठ सीदं है । 
थोग के चार साधनों के नाम ह: मतयाग, हठयोग, लययोग ओर राजयोग । इसी 
प्रकार आठ सीदियों के नाम है : यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, 
ध्यान ओौर समाधि । 

योग दशंन कासार 


गोग दर्शन के व्यापक सिद्धान्तो को समञ्लने से पूर्वं उनका संक्षिप्त परिचय भौर 
उनका पारस्परिक समन्वय सम्ञ लेना आवश्यक है । 

आगे कहा जायगा कि चित्तवृत्तियो का निरोध ही योग है ये वृत्तिर्या पाच 
ई : प्रमाण, विपर्यय, विकल्प, निद्रा ओर स्मृति 1 प्रमाण भी तीन हैं : प्रत्यक्ष, अनु- 
मान भौर आगम । प्रमाण के इन अवान्तर भेदो का अन्य दशंनों मे विस्तार से विवेचन 
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किया जा चुका है । अन्य चार वृत्तियों मे मिथ्याज्ञान का नाम "विपर्यय"; ज्ञेय पदार्थः 
के सत्तारहित ज्ञान को "विकल्प"; अभाव-प्रत्यय-अवलम्वित वृत्ति को “निद्रा ओर 
अनुभूत विषय का ध्यान ही ^स्मृति' है । । - 

इन चित्तवृत्तियों का निरोध अभ्यास तथा वैराग्यसे होता टहै। चित्तको 
स्थिर, अविचल करने वले प्रयत्न ही “अभ्यास ओर हिक तथा पारलौकिक भोगों 
सं विमुक्त हो जाना ही वैराग्य है। 

समाधि लाभ के लिए ईश्वरप्रणिधान अवश्यक है । पंचविधध क्लेशो, कर्म, 
कर्मफल ओर आशय (वासनां) से दूर रहने वाला पुरुषविशेष ही योग का ईश्वर 
दै । ईश्वर का प्रणिधान, उसके वाचक “गो३म्‌' का जप करने से होता है । जिन पाच 
क्लेशो का ऊपर जिक्र किया गया है उनके नाम है : अविद्या, अस्मिता, राग, दष 
भौर अभिनिवेश । | | 

योगाभ्यास के जाठ अंगों का नाम है यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्या- 
हार, धारणा, ध्यान भौर समाधि । अहिसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचर्य ओर अपरिग्रह, 
ये पाच “यम' ह । शौच, सन्तोष, तप, स्वाध्याय ओर ईश्वर प्रणिधान, येर्पाचि 
नियम" कहलाते है । 
उदेश्य 

योग दर्शन का उदेश्य है क्रि योग के दवारा मनुष्य पंचविध क्लेशो ओौर नाना- 

विध कर्मफलों से विमुक्त होकर मोक्ष (कैवल्य) प्राप्त करे। योग दर्शन में चित्तकी 
पचि प्रृत्तियां वतायी गयी हैँ : क्षिप्त, मूढ, विक्षिप्त, निरुढ ओर एकाग्र, जिनका नाम 
वहां 'चित्तभूमि' है 1 जन्त की दो चित्तभरमियों को वहां योग की सच्ची अधिकारिणी 
माना गया है । उनके लिए “संप्रजञान', गौर “असंप्रनान' इन दो योगों का विधान 
बयाया गया है । असंप्ज्ञान' योग से पंचविध व्लेशों का विनाश हो जाता है मौर 
संप्रज्ञान' योग को सिद्ध करके साधक मोक्ष का अधिकारी बन जाता है । 

योग दर्शन के अनुसार यह संसार दुःखमय है । जीवात्मा के मोक्ष का एकमात 
उपाय योग है । ईश्वर नित्य, अद्वितीय ओौर तिकालातीत है । 

योग दशन के इसी सारांश का आगे विस्तार से विवेचन किया गया है । योग 
दशंन के तात्विकं विश्लेषण से पहले उसके आचार्यो ओर उनी ऊतयो का परिचय 
जान लेना आवश्यक है । 


योग दशन के आचार्यं ओर उनकी कृतिर्यां 


योग दर्शन के प्रवर्तक आचार्य पतंजलि हुए, जिन्होने विभिन्न प्राचीन ग्रन्थों 
के योग-विषयक विचारों का संग्रह करके तथा उनको अपनी प्रतिभा से व्यवस्थित 
करके “योगसूल्' का निर्माण किया । योगसून' के अध्ययन से स्वतः ही उसके निर्माता 
के असाधारण पाण्डित्य का परिचय मिल जाता दहै। एेसा विशुद्ध, तर्क॑सम्मत, 
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गम्भीर ओर सर्वाङ्गीण ग्रन्थ संभवतः ही दूसरा हो । उसमे प्रतिपादित न्यायानू- 
सारिणी लक्षण, युक्तिश्यद्कला तथा प्रांजल दृष्टिकोण वड़े ही वैज्ञानिक ढंग से विवेचित 
है । प्राचीन भारत की दार्शनिक महिमा का दर्शन करने के लिए उसमें यथेष्ट सामग्री 
समन्वित है । 

कुछ दिन पूर्व पातंजल योग॒ दर्शन के सम्बन्धमें जो अपंगत अफवारे 
प्रचारित की गयी थीं, जो प्रवाद चनाया गया था कि उसकी रचना ४५० ई० में हुई 
डे, उनका खण्डन कर आधुनिक गवेषकों ने यह्‌ सिद्ध कर्‌ दिया टे कि उसकी रचना 
बौद्धयुग से पहले हो चक्रो थो । - 

योग दर्शन पतंजलि की देन होने क कारण उनके “ योगसूल्न' को “पातंजल 
दर्शन" भी कहा जाता हं । पतंजलि का यह सूतर-ग्रन्य चार पादों (अध्यायो) में 
विभक्तः है, जिनके नाम हँ : समाधि, साधन, विभूति ओर कैवल्य ! प्रथम समाधि 
पाद में योग का उदेश्य, उसका लक्षण तथा उसके साधन रवाणित है; द्वितीय साधन 
पादमें क्लेश, कर्म एवं कर्मफलो का विवेचन है; तृतीय विभूति पाद मे योग के अंग, 
उनका परिणाम तथा अणिमा, महिमा आदि सिद्धियों के प्रकार वणित ह; ओौर चतुर्थ 
कैवल्य पाद मे मोक्ष का विवेचन है । 

पतंजलि के उक्त “योगसूल' के अतिरिक्त योग-विषयकं दूसरे विदानो के अन्य 
अनेक प्राचीन ग्रन्थों का इतिहासकारों ने उल्लेख क्या हं, जो अप्रकाशित ह! इस 
प्रकार के ग्रन्थों मे जनक की "योगघ्रमा', अंगिरा का योगघ्रदीप", कश्यप का "योग 
रत्नाक्रर', कोत्स का 'यागविलास', मरीच के "योगसिद्धान्त', “भोगविलासः, संजय का. 
श्रदर्शन योग, कौशिक का “योगनिदर्शन' ओर सूर्य का "योगमार्तण्ड' उत्लेखनोय ह । 

जिन ग्रन्थकारो का ऊपर उल्लेख किया गया है वे सभी बहुत प्राचीनकाल में 
हुए । इससे हमे यह विदित होता है कि अन्य दर्शनों के समान ही यागदर्णन पर भीं 
बहुत प्राचीन काल से विचार किया जाने लगा था ओर उसको एक स्वतंत्र शास्व की 
प्रतिष्ठा प्राप्तहो चुकी थी) 


फिर भो पतंजलि का “योगसूत्र' ही हमारे समक्ष आज एेसी कृति है „ जिसको 
योग दशन का स्तम्भ कहा जाता है । योगसूत्' पर सर्वाधिक प्रामाणिक भाष्य व्यास 
का माना जाता है। "व्यास-भाष्य' के सम्बन्ध मे डं° ब्रजेन्द्रनाथ शोल का कथन है 
कि उसमें जिस दशमलव गणना के ज्ञान अंकित है, भारत मे उसका आविष्कार-समय 
चौथी शतान्दी ई० है । इसके अतिरिक्त ईष्वरकृष्ण की "सांख्यकारिका मे “व्यास- 
भाष्य' का कहीं भौ उल्लेख नहीं दै; जब कि इस प्रामाणिक एवं लोकप्रिय भाष्यग्रन्थः 
के उल्लेख का संवरण उसका परवर्ती कई भी दार्णनिक न कर सका । ईश्वरकरृष्ण का 
स्थितिकाल ७४०० ई० निश्चित है । अतः “व्यासभाष्यः के निर्माण का समय इससे भीः 
पहले का होना चाहिए । | 

इसी “व्यास-भाष्य' के आधार पर महाराज भोज ने "योगसूत्त' पर “भोज- 
वृत्ति" लिखी । 


भ्र 











| २८४ | भारतोय दशन 
तदनन्तर व्यास-भाष्य' पर वाचस्पति मिश्च की "तत्त्ववैशारदी" ओर विज्ञान- 
|| -भिश्ु का योगवातिक' इस परम्परा के प्रसिद्ध एवं प्रामाणिक ग्रंथ है । 1 
| हठ्योग, योगदर्शन की ही एक शाखा है, जिस पर लिखे गये प्राचीन ग्रन्थों मे 
|| ` | ` शिव मंहिता' का नाम उत्लेखनीय ह । हव्योग के विस्यात याचाय मच्छदर नाथ 
| | (मल्स्येदरनाय) हुए ओर उनके शिष्य गोरखनाथ, जिन्होने नाय संप्रदाय कौ प्रतिष्ठा 
| | कर्‌ हिन्दी साहित्य को गौरवान्वित किया । 
` योगसूत्र 


। 
| पतंजलिः का योगसूत्र" जैसा कि संकेत किया जा चका है, चार पादोंमे ह 
| विभक्त है : समाधिपाद, साधनपाद, विभरुतिपाद ओर कैवल्यपाद । | 
| पटले समाधिपाद में प्रस्तावना के अनन्तर योग की परिभाषा, चित्तवृत्तियौं के 
| निरोध का उपाय ओर समाधि के स्वरूप का विवेचन करिया गया है । 
| दशर साधनपाद मेँ चित्त की स्थिरता के लिए अंतरंग ओर बहिरंग साधनों 

का निरूपण क्रया गया है । योग के अंतरंग साधनों के नाम ह : धारणा, ध्यान तथा 


| समाधि जौर वहिरंग साधनोंके नामहैं: यम, नियम, आसन, प्राणायाम तथा | 
| प्रत्याहार । 











| तीसरे विभूतिपाद मँ अन्तरंग साधनों के अवान्तर फल गौर अनेक प्रकार की 
|| निद्धियों का विवेचन है । वहां वताया गया है करि धारणा, ध्यान ओर समाधि, इन 
ताना का सम्मिलित नाम "संयम" है 1 जन्मान्तर का ज्ञान , भ्रूत-भविष्य का ज्ञान ओौर 


अन्तानि आदि अनेक प्रकार की सिद्धियों का वर्णन करके इस पादको समाप्त कर | 
दिया गया ह । 





चौथे केवल्यपाद मे जन्म, मौषधि आदि पांच प्रकारकी सिद्धियों का वर्णन 
जोर उपासना के द्वारा समाधिरूप फल कौ प्राप्ति के वाद प्रकृति तथा पुरुष का भेद 
||| | ताया गया है । प्रकृति तथा पुरुष के भेद का ज्ञान प्राप्त करनेकी अवस्था को ही 
| मोक्ष कहा गया है, जव क दुःख का आत्यन्तिक विनाश हो जाता दहै । 





||| सांख्य ओर योग का सम्बन्ध 


सष्य शब्द का अर्थ होता है गिनानेवाला । कपिल के (सांष्यसूलर' मे पच्चीस 
तत्त्वों को गिनाया गया है । इसीलिए इस तत्ववि शिष्ट दर्शन को “सांख्य' कहा गया : | 
सध्या कृतमिति सांल्यम्‌ । 'सांख्यसूत' मं हमे जो सिद्धान्त देखने को मिलते हैँ वे वेदों, | 
उपनिषदों ओौर "गीता" मे भी विषरे हुए हैँ । इस दृष्टि से सांख्य दर्शन की प्राचीनता | 
निविवाद है । जिस युग के सांष्य को स्वत दर्णन की कोटि में मान्यता प्राप्त हुई उस 
युग में उक्त पूर्ववर्ती प्राचीन सिद्धान्तो या विचारों को एक सूत्र में पिरोकर यह कहा 
गया क्रि समस्त कर्मो से संन्यास लेकर ब्रह्मज्ञान में निमग्न हो जाना ही जीव का. लक्ष्य 








योग टर्न स 


ठै । इसी को “सांख्य योग, “ज्ञानयोग या “संन्यासयोग' कहा गया है । यह कही ` 
अवस्था है, जिसको उपनिषद्‌ मे कहा गया है : 
लिद्यते हदयग्रन्थि चछियन्ते सवं संशया । 
्षोयन्ते चास्य कर्माणि तस्मिन्‌ दुष्टे परावरे ॥ 
सांख्य ओर योग, दोनों समान विद्याएं हँ । "गीता" में कहा भी गया दहै कि. 
सांख्य ओर योग क? अलग-अलग जानना अविवेक है, पाण्डित्य नहीं : 
`सांख्ययोगपे पृथग्बारू7, प्रवदन्ति न पण्डिताः" 
योग दशन को वस्तुतः कपिल के सांख्य दर्शन का परिशिष्ट कहा जाना 
चाहिए । उसको “उत्तर सांख्य" कहा जाय तो अनुचित न होगा । कपिल ने जिन 
पच्चीस तत्त्वो का विवेचन किया दै, योग दर्शन भी उन्हीं को मानता है) निरीश्वर- 


(नभो 


वादीसांख्यसयागकौ एक ही वात में भिन्नता है उसमे “ईश्वर नामक छन्बीसवां 
त्त्व माना गयाहं) 

सैद्धान्तिक दष्ट स सांख्य ओर योग दोनों परिणामवादी दर्शन हैँ, जिनके 
अनुसार न तो उत्पत्ति होतीदै ओरन विनाश । योग दर्शन के. अनुसार वु 
{ ईश्वर) मं ज्ञान, इच्छा, सुख, दुःख, धर्म, अधर्म आदि कोई भी गुण नहीं रहत रै, 
वे प्रकृति मं रहते हं । अनादिकालसे प्रकृति के साथ पुरूष का तादात्म्य भ्रम चला 
आ रहा दै । यही श्रम जोव के बन्धन का कारण है । विवेक द्वारा जीव को जव दम 
भेदका ज्ञान प्राप्त हो जाता है तभी वहु मुक्तिलाभ करता हे । मुक्तावस्था कौ वृत्ति 
अनन्तकाल तक निरुद्ध रहती है । जितने भी प्रारब्ध कर्महवे मुक्त हो जाते है ओर 
जितने भौ संचित कर्महैवे ज्ञानसे दग्ध हो जाते! आगे वे होते ही नींद । 
इसका परिणाम यह होता हे क्रि पुरुष सदैव ही अपने वास्तविक स्वरूप मे अवस्थित 
रहता हे । इसी करो योग मे मोक्ष कहा गया है । | 

सांख्य दशन के मतानुसार विवेक या ज्ञान को मुक्ति का साधन बताया गया 
हे । याग को मोक्षावस्था भी ज्ञानमूलक है; किन्तु उसका यह्‌ ज्ञान या विवेकसिद्धान्त # 
नराख्य क विवेकसिद्धान्त की अपेक्षा कुछ स्थूल हं । ¦ 

फिर भी, दोना दर्शनों की कुछ सैद्धान्तिक भिन्नता के फलस्वरूप यह मानने मं 
तनिक भी सन्दह नहीं होना चाहिए कि सांख्यदर्णन के जो सूक्ष्म सिद्धान्त हं उनको 
व्धावहारिक जीवन मे परिणत करने का कार्यं योगदर्शननेही कियाद). 
| दोनों दशन-सम्प्रदायों कौ समानता का यह्‌ सिद्धान्त अतक्य है । उनकी इस 
वास्तविकता का खण्डित नहीं किया जा सकता है । इन दोनों दर्शनों कै परवर्ती ग्रन्थ 
कारों ने अपनी कृतियों के लिए एक-दूसरे के भावों को ग्रहण करके तथा एक साथ दही 
दोनों दर्शनों के विचार ग्रथित करके दोनों दर्शनों के सम्बन्ध को अधिक स्पष्ट कर 
द्विया हं । 

चित्तवृत्तियो के निरोध का उदेश्य 

विश्व के प्रायः समस्त देशों के साहित्य मे अध्यात्मविद्या का विशेष महत्त्व 

माना गया है । अध्यात्मविद्या का एक अंग, जिसे यहां हम योग॒ कहू रहे है, उस पर 





4 ) 
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अनक विद्वानों ने अनेक प्रकार से विचार क्रिया है । क्योंकि व्यावहारिक तथा भौतिक 
चष्टिसेभो योग की उपयोगिता है । इसलिए पश्चिम के आधुनिक विद्वान्‌ आज भी 
उक्र पर गवेषणा कर रहे रह । 


भारतोय योग दर्शन के आचार्य पतंजलि का कथन दै कि "चित्तवृत्तिं का 
निरोध ही योग टै (योगरिचत्तवृत्तिनिरोधः) । इसलिए पतंजलि के योग-विषयक 
दृष्टिकोण को जानने के लिए चित्तवृत्तियां ओर उनके निरोध के तरीकों का जानना 
मावण्यक है । किन्तु पतंजलि योग के इस दृष्टिकोण को समञ्जने से पूर्वं यह जिज्ञासा 
हाती ठे कि चित्तवृत्तियों ओर उनका निरोध जानने की आवश्यकता क्यों हुई ? इस 
प्रन क समाधान के लिए इमे योग कौ तात्त्विक भूमि में प्रवेश करना होगा । 

जैसा कि आगे विस्तार से बताया जायगा, योग के तीन तत्व हँ; ईश्वर, 
जीव ओर प्रकृति । इन तीन तत्त्वों मे (जीव वह्‌ तत्त्व है, जिसके कार्यो में सहायता 
करने तथा जिसके उपायों को बताने के लिए योग दर्शन के निर्माण की आवश्यकता हुई । 

प्रकति में सत्‌; जीव मे सत्‌, चित्‌ भौर ईश्वर मे आनन्द के सहित ये तीनों 
एक साथ विद्यमान रहते ह 1 इसीलिए तो उसे "सच्चिदानन्द' कहा गया है । इन 
तोन तत्त्वो का परिचय प्राप्त करने के अनन्तर यह प्रश्न उठता है कि सत्‌-चित्‌-स्वरूप 
जीव को अपने कतृ.त्व का उद्‌ श्य प्रकति को बनाना चाहिए या ईश्वर को ? प्रकृति 
का गुण सत्‌ है, जीव का सत्‌-चित्‌ ओर ईश्वर मे इस ॒त्तिगुणत्व में जिस आनन्द का 


निवास टै वहनतोप्रकतिकोप्राप्तहै ओौरन जीव को ही । इसलिए जीव का अन्तिम 


`क्व सत्स्वरूप प्रकंति से न होकर आनन्दस्वखूप ब्रह्म से है । इस ष्टि से स्पष्टहै 
कि जीव का उष्य ईश्वरसे है। 

जीव के स्वाभाविक गुण ज्ञान ओौर कर्म (प्रयत्न) ।ये गुण बाहरीभी रैं 
छैर भीतरी भी । जब जीव बाहरी गुणों या स्वभावो मे लिप्त रहताटहै तब उस 
“बहिमृंखी वृत्ति" भौर जब भीतरी स्वभावो मे निमग्न रहता दै तब उसको “अन्तर्मुखी 
"वृत्ति" कहा जाता टै । 

पतंजलि का योग हमें यह बताता है कि संसार को तथा उसकी प्रत्येक वस्तु 
को इस दढंगसे उपयोग मे लाना चाहिए, जिससे अधिक से अधिक उपयोगिता प्राप्त 
हो गौर उसौ के द्वारा जीव को, अन्तिम लक्ष्य, ईश्वर प्राप्ति भी, सिद्धदहो। 

इस संसार से उक्त दोनों लक्ष्यो कौ सिद्धि के लिए ही पतंजलि ने चित्तवृत्तियों 
के निरोधका विधान किया दै । जब तक चित्त एकाग्र रहता तब तक समस्त 
चित्तवृत्तियां अपने-अपने कार्यो मेँ तल्लीन रहती है । इस एकाग्रता से हमारी आत्मा 
की वहिर्मृखी वृत्ति मजबूत होती है, उनमें कार्यक्षमता तथा सामर्थ्य आती है । 
किन्तु आत्मा के अन्त स्वरूप को पहचानने तथा पाने के लिए उस समय हमारा यहु 
कर्तव्य होता है कि हम इन बाहरी. चित्तवृत्तियों पर लगाम लगाकर उन्हें भीतर .की 
ओर प्रवृत्त करे । जब ये बाहरी दृक्तिर्यां भवर हो जाती हँ तब अपने-आप 
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भीतरी वृत्तियां जाग्रत हो जाती हँ 1 क्योंकि इस चित्त का एक किनारा तो बुद्धिसे 
ओर दूसरा आत्मा से जुडा हुआ है । इन बाहरी ओर भीतरी वृत्तियों मे भी विरोध 
नहीं है । एेसा नहीं टै करि बाहरी वृत्तियों का निरोध करने से भीतरी वृत्तियां साधक 
के विपरीत हौ जायें । 
चित्त को जितनी भौ भली-वुरों वृत्तियाँ है उनका समावेश प्रत्यक्ष, अनुमान, 
आगम (आप्तोपदेश), मिथ्याज्ञान, विकल्प, निद्रा ओर स्मृति के अन्तर्गत हो जाता है । 
पातजल योगदशन का एकमात्र यही उदेश्य है कि निरोध के दारा आत्मा की 
बाद्री वृत्तियों को वन्द करके आत्मा की भीतरी वृत्ति कोजगा दिया जाय । जव 
आ.मा को यह भोतरी वृत्ति जग जाती है तव साधक को कुछ करने केलिए शेष नहीं 
रह जाता है । उसी का योगावस्था, सान्निध्यावस्था, कैवल्यावस्था ओर परमानन्द का 
अवस्था कहा जाता है । 


समाधि का स्वरूप ओर उसके भेद 

समाधि का. स्वरूप 

सम्पूणं संकल्प-विकल्पों, आशाओं, अभिलाषाओं ओर तितिक्षाओं से मन को 
शून्य (विमुख) कर देना ही समाधि" है । एेसी समाधिस्थ अवस्था. मे मन अचंचल षो 
जाता दै ओर जीवात्मा तथा परमात्मा का भेद मिट जाता है ) यह्‌ परमात्मा प्रत्यक्‌ 
चैतन्य" या परम अहम्‌". कहा जाता है । इसी प्रकार जीवात्मा को "वाह्य परपंच' या 

क्षुद्र अहम्‌' कहा गया है । जीवा-मा में यह परम अहम्‌, क्षुद्र अहम्‌ से ठका रहता है । 
एसा तब होता है जब मनुष्य में देहाभिमान भौर बौद्धिक बल का प्राबल्य होता है। 
यह देहभिमान ओौर बौद्धिक प्रक्रिया जव विध्वस्तहो जाती दै तब जीवात्मामें 
छुद्र अहम्‌' का आवरण छिन्न होकर परम अहम्‌" का उदय होता दै । इसी परमोच्च 

स्थिति को पाने के लिए समाधि की आवश्यकता होती है। 

वेद, उपनिषद्‌ ओौर दर्शन आदि विद्याओं का शास्तो मे "समाधि" की अनेक 
तरह से व्याख्या को गयी है; किन्तु उन सबकी व्याख्याओं का एक ही अन्तिम लक्ष्य 
है : जीवात्मा को परमात्मा के साथ एकता । इसीलिए (समाधि को ज्ञान का उदय, 
मन के संकल्पो कौ क्रिया का विनाशक ओर चित्तवृत्तियों को विस्मरण कर देने वाली 
कहा गयादहे। 
समाधि के भेद | 

पातजल के योग दर्शन मे समाधिकेदो भेद बताये गये है : संप्रज्ञात ओर 
असप्रज्ञात । उनमें भो संप्रज्ञात समाधि के चार अवान्तर भेद कयि गये हैँ, जिनके नाम 
दै : वितर्कानुगम, विचारानुगम, आनन्दानुगम ओर अस्मितानुगम । ` 

वितर्कानुगम : आकाशादि पचभूतों ओर शब्दादि पचतत्त्वों से सम्बन्धित 
समाधि का नाम ही "वितर्कानुयोग' है । उसकेभीदो भेद हैँ : सवितर्क" ओर “निर्वि 
तकं' । (१) सवितकं वितर्कानुयोग समाधि का अपरनाम “सविकल्पः भी है । ग्रहण 
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करने योग्य जो आकाशादि स्थुल पदार्थं हँ उनमें शब्द, अर्थ ओर ज्ञान के विकल्पों से 
चित्तवृत्ति को निर्मल करके साधक जब अपने स्वरूप-ज्नान को भुलाकर ध्येयज्ञान की 
ओर प्रवृत्त होता है तव उसको "निवितकं" समाधि कहते हैँ । इस समाधि मे विकल्थों 
का अभाव होने के कारण इसको निविक्ल्प समाधि भी कहते हैँ । 

विचारानुगम : पाच सूक्ष्म तन्माता, मन, बुद्धि, अहुकार, प्रकृति ओर दस 
इन्द्रियों मे होने वाली समाधि का नाम "विचारानुगम' है । उसके इन सूक्ष्म विषयो की 
सीमा इन्द्रिय से लेकर अलिग (प्रकृति) पर्यन्त है । सृक्ष्मविषयत्त्वं चालिगपर्यवसानम्‌) 
इस समाधि के भी दो अवान्तर भेद दँ : (सविचार' ओर निविचार'1 

आनन्दानुगम : अन्तःकरण कौ निर्मलता से उत्पन्न होने वाले जो हर्ष, आमोद, 
आन्ञाद आदि प्रवृत्तिर्या हँ उनमें धारण कौ जाने वाली समाधि को आनन्दानुयोग' 
कहते है । इसके सम्बन्ध मे इतना जान लेना आवश्यक है, "वितर्क" ओर ' “विचारः 
दोनों १ (दृश्य पदार्थो में ओर (आनन्द' समाधि का क्षेत्र जड तथा चेतन { आत्मा) 

। | 

अस्मितानुगम : पुरुष (चेतन) ओर बुद्धि को एक रूपात्मकता प्रतीत होना ही 
अस्मिता" है! । (दृग्दर्शनशक्त्योरेकात्मतेवास्मिता) । अतः बुद्धिवृत्ति ओर पुरूष की 
चेतनशक्तिके रूपमे जिस एकात्मप्रतीतभाव से समाधि कीजातीरहैउसी कानाम 
अस्मितानुगम' समाधि है । इस समाधि के आश्रय से पुरुष ओर प्रकृति के स्वखूपों का 
बलग-अलग ज्ञान स्पष्ट हो जाता है । जत्र पुरुष-प्रकृति का भेद मिट जाता है तभी से 


पदार्थो के ज्ञातृत्व का बोध होता दै । उसके बाद साधक स्पष्ट ही . कैवल्यावस्या को 
प्राप्त करता है । | 


असंप्रज्ञात : संम्रज्ञात समाधि के जो अनेक तरीके (भेद) ऊपर बताये गये हैँ 
उनसे आन्तरिक तथा बाह्य पदार्थो की वास्तविकता का बोध हो जाता है 1 जब उनके 
यथार्थ स्वरूप का ज्ञान हो जाता है तव सभो विषयों से चित्त का सम्बन्ध रट जाता 
है । यदी परम योग की अन्तिम अवस्था असंप्रज्ञात' समाधि है । इस अन्तिम अवस्था 
पर प्टैवकर योगी इस विष्यापन्न संसार से अपना नाता तोड़ लेता है गौर मुक्तावस्था 


का भानन्द प्राप्त करता है । जीवन की इस चरम पुरुषार्थं की स्थिति को प्राप्त कर लेने 
पर पुरुष दुःख-देन्य से टुटकारा पा लेता है । 


कवल्य को श्राप्तिमें समाधिकायोग 

यह जो दृश्यमान चराचर जगत्‌ है उसका एकमात्र कारण या नियन्ता चेतन 
बरह्म है, जिसके दो रूप हँ : व्यक्त भौर अव्यक्त । उसका अव्यक्त रूप ही व्यक्त जगत्‌ 
की अनुप्राणित करता दै । वह व्यक्त रूप इन्द्रियगोचर है ओर उसी का अपर नाम 
“वाह्य प्रपच' है । उसका अव्यक्त रूप अतीन्द्रिय है ओर उसी को “प्रत्यक चैतन्य" कहा 
गया है । “वाह्य प्रपंच परिणामी" (परिवर्तनशील) होता है, जवक्रि प्रत्यक चैतन्य 
अपरिणामी (नित्य) होता है। + | 

दूध में मक्खन की भांति बाह्य प्रपंच गौर प्रयत्क्‌ चैतन्य का सम्बन्ध है । दूध 
के अणु-अणु मे मक्खन व्याप्त है; किन्तु जव्र तकं उसको मथा नहीं जाता तब तक हम 
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उससे व्यक्त रूप में विद्यमान मक्खन को नहीं देख पाते हैँ! समाधि एक प्रकार की 
मयानी है । जब तक समाधि का आश्रय नहीं लिया जाता तब तक बाह्य प्रपच ओर 
सम्यक्‌ चैतन्य का ज्ञान नहीं प्राप्त किया जा सकता । यह्‌ समाधि क्या है ? इन्द्रियों 
को निगृहीत करना ओर मन के समस्त संकल्पो को शून्य कर लेना ही समाधि है। 
निरूढ मनसे ही परमात्मा का साक्षात्कार कियाजा सकता 'है। उस समाधिस्थ 
अवस्था मे समस्त इउन्द्रिय-व्यापार निश्चेष्ट एवं निरपेक्ष्य हो जाते हँ गौर इसीलिए 
सारा वाह्य प्रपच तिरोहित । जव इन्द्रियां निश्चेष्ट हो जाती हँ ओर समस्त बाह्य 
प्रपच तिरोहित हो जाता है तभी कैवल्य की प्राप्ति होती है । अतः कैवल्य की प्राि 
मे समाधि का सहयोग सर्वोपरि है । ‹ 


योग के आर अंग 


पहले भी कहा गया दै कि इस चंचल चित्त को एकाग्र करना ही “योग' टै । 
जिन तरीकों से उसको एकाग्र किया जाता है उन्हे ही “अष्टांगयोग कहा गया है । ये 
आरो अंग एसे परस्पर जुड़े हुए हें कि उन सबकी सर्वाङ्खोण सिद्धि के विना योगविद्या 
का महान्‌ उदेश्य प्राप्त नहीं किया जा सकता है । इस महान्‌ उदेश्य, अर्थात्‌ यो रर्शन 
मे जिनको ^सिद्धियां' कहा गया दै, को प्राप्त करने के लिए जिन आरो अंगोंका 
विघान बताया गया है उनके नामहं : १. यम, २. नियम, ३. असन, ४. प्राणायामः 
५. प्रत्याहार, ६. धारणा, ७. ध्यान ओर ८. समाधि । इनमें से प्रथम पाच वह्रिग 
ओर अन्तिम तोन अंतरंग योग कहलाते हं । योगसूत' (३1४) मे इन अंतरंग तीन 
योगों को "संयम" कहा गया हे, क्योक्रि उनके प्रयोग से टी यह मन-मानस संयमित 
होकर सिद्धि का अधिकारी बनता है । 


बहिरंग साधन 


१. यम : सत्य, असा, अस्तेय, ब्रह्मचर्य ओर अपरिग्रह का सम्मिलित नाम 
ही “यम' हे । 

किसीभी प्राणी को मन, वचन ओर कर्मसे किसीभी प्रकार काकष्टन 
प्हचाना ही (अहिसा" है । हित की कामना से कपटरहित अन्तःकरण के दारा करिया 
गया प्रिय शब्दों का प्रयोग ही "सत्य" है । मन, वचन ओौर कर्मसे किसी भौ प्रकार 
का किसी दूसरे व्यक्ति के अधिकार का अपह्रणन करना ही (अस्तेय' है । मन , वचन 
ओर इन्द्रिय के काम-विकारों का सर्वथा परित्याग करना ही (ब्रह्मचर्य है । इसी प्रकार 
शब्द, स्पशं आदि किसी भी भोग-सामग्री कासंचयन करना ही “अपरिग्रह कट- 
लाता है.। 

इस पचावयव यम को “सार्वभौम महाव्रत" कहा जाता है । किसी देश , काल 
तथा जीव के साथ व किसी भी उदेश्य से हिसा, असत्य, चोरी, व्यभिचार आदि का 
आचरण न करना तथा परिग्रह (आसक्ति) से विलग रहना .ही "सावभौम महात्रत' है । 

भा० द० १४ 
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२. नियम : पविलता, सतोष, तपः, स्वाध्याय ओर ईश्वरप्राणिधान मे एक- 
चित्त रहना ही "नियम" है । 

बाह्य व्यवहार तथा आचरण से सात्विक पदार्थो को पविल्तापूर्वक आचरण 
करना जौर ममता, राग, टेप आदि भीतरी अवगुणों का परित्याग करनाही पवि- 
लता" है । सुख-दुःख, लाभ-हानि कौ स्थितियों मे भी सर्वदा प्रसन्नचित्त बने रहना ही 
'संत,ष' दै 1 मन तथा इन्द्रियो के निग्रह के लिए जो धर्माचरण ओर ब्रत किये जाते 
रं उल्दीं को "तप कहते हं 1 कल्याणकारी शास्तों मे प्रवृत्ति ओर एकान्त मन से इष्ट- 
दव का गृणानुवाद ही (स्वाध्याय' है । मन, वचन ओर कर्मसे ईश्वर की भक्ति करने 
कानाम ही ई वरप्रिणिधान' है । 

इनके विपरीत हिसा, देष, इःख ओौर ज्ञानादि की जनक प्रवृत्तियों को वार- 
यार अपनाना, उसे लगाव रखना ही श्रतिपक्षभावना' कहलाती है । हिसा का 
मभ्य लना, भोग पदार्थो का संग्रह करना, असंतोष, तप, स्वाध्याय ओर ईश्वर के 
प्रति तुरे विचार लाना ही वितर्क ह। ॑ 

उक्त {दिसादियों को स्वयं करनेका नाम कृत", दूसरों के द्वारा कराने का 
नाम "कारित" ओर दप्रोंकेद्वारा किये जाने पर उनका समर्थन करना अनुमोदन" 
कट्लाता ठ । क्रोध, लाभ भीर माहु इनके हेतु होति हँ । इस दृष्टि से इनके लगभग 
< भेद हो जाते टे, जिनक्रे विस्तार मे जाने कौ आवश्यकता नहीं है । 

२. आसन : आसन अनेक प्रकारके होते हं, कितु आत्मसंयमी के लिए 
सिद्धासन, पञ्चान ओर स्वस्तकासन, ये तीन आसन बताये गये हूं । प्रत्येक आसन का 
प्रयोग करने के लिए यह्‌ आवश्यक है कि मेरुदण्ड, मस्तक तथा प्रीवा सीधे र्हं ओर 
दृष्टि नासिकाग्र भाग पर या भृकुटि पर अवस्थित रहै। जिस आरा से सुखपूर्वक 
अधिक 0 अधिक समय तक्र अवस्थिति रहा जा सके वही “जाघन' है (स्थिरसुख- 
मासनम्‌) । 


| मन कौ प्रकत उत्कठाओं के नाश करने ओर मन को परमेश्वरम लगा देने 
से ही आसन की सिद्धिहोती दै) 

४. प्राणायाम : 'योगमूल' मे निखा है कि आसन की सिद्धि हो जानेके बाद 
भ्वासप्रण्वास को गति कां विच्छित्हो जाना टी प्राणायाम दै। बाहरी वायुका 
अन्तः प्रवेण ही श्वास" ओर भीतरी वागु का वहिर्गमन ही श्रण्वास' द्व । इन दोनों 
को जव रोक्र लिया जाता ह तभी प्राणायाम की सिद्धि हरोतीहै । वाद्य 
ओर स्तम्भ, इतक तीन प्रभेद हें । 

प्राणों (स्वास-प्रष्वासां) के अवरोध से मन संयनित होता है । प्राणायाम की 
िद्धिहो जाने पर्‌ जीवभ पाप तथा अज्ञान का नाश होकर पुण्य तथा विवेक का 
उदय होताद। तभी मन नें स्थिरता भौर उसमं धारणाओं का ग्रहृण करने की 
योग्यटा आतो (धारणासु च धोग्यत, मनसः) । ॑ | 

५. प्रत्याहर : इन्द्रियां हारा अपने-अपने विषयों का परित्याग कर चित्त मे 
गवेस्थित हो जाने कानाम ही श्रत्याहार' है ( स्वदिषयासंभ्रयोगे चित्तः वरूपाुकार 


~ 
1 


त्र, अभ्प्रन्तर 
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इवेन्द्रियाणां प्रत्याहारः) । इन्द्रियों दवारा विषयों का साथ छेडने के कारण साधक 
वाह्यज्ञान से विरत हो जाता है! इन्द्रियों को अपने वशमें कर लेने के वाद साधक 
्रत्याहार' को स्थिति मे स्वयं पर्हच जाता है । 

योग के उक्त पांच अंग वाह्य समाधि से सम्बन्धित टै । 
अतरग साघन 

योग के जठ अंगोंकी भूमिकामेकहा जा चुका है कि उनमें तीन अतरग 
ओर पाच वह्रिग साधन होते हैँ । आदि के अन्तरंग साधनों का वर्णन कियाजा चुका 
है । जन्त के तीन वह्रिग साधनों मे धारणा का पहला स्थान ह । 

६. धारणा : "योगसूल' (३।१) मे कहा गया है किं चित्त की किसी एक दण 
मे स्थिर कर देनेकानाम ही धारणा" है (देशवन्धाश्चित्तस्य धारणा) । स्थूल हो, 
सक्षम हो, भीतर हौ, बाहर हो, किसी भी एक ध्येयमें चित को एकनिष्ठ कर्‌ देगा 
ही धारणा" हे । 

७. ध्यान : ध्यान का धारणा से अभिन्न सम्बन्ध है । “धारणाः के प्रसंग में 
जिस ध्येय वस्तु का उल्लखे किया गया है उसी में चित्तवृत्ति की एकाग्रता को, तैलधारा 
या गंगा-प्रवाह को भति, अविच्छिन्न रूप से अनवरतरूप मे लगाये रखना ही 
“ध्यान हे । व्यावहारिक दृष्टि से ध्यान का जो आशय ग्रहण किया जाता है, योग की 
हृष्टि उससे भिन्न नहीं है । 

८. समाधि : जिस समय केवल ध्येय वसतु ही आभासित होती है ओर अपते 
स्वरूप का ज्ञान भी नहीं रहता उस समय वही ध्यान `समाधि' कहलाता है । ध्यान सं 
ध्याता, ध्यान तथा ध्येय तीनों वस्तुओं का अस्तित्व बना रहता दै । किन्तु समाधि में 
उनका अन्तर मिटकरवे एकाकार हो जाती है । 

यह्‌ समाधिदो प्रकारकी है "निवितर्क' ओर “निविचार'।! पहली समाधि 
स्थूल पदार्थो मे ओौर दूसरी सूक्ष्म पदार्थोमे होती रहै। ये पदार्थ भौतिक भी ह ओर 
आध्यात्मिक भी । सांसाःरक पदार्थो की समाधि सांसारिक ष्टि से ओर आध्यात्मिक 
पदरार्थो कौ समाधि आध्यात्मिक दष्टिसे फलप्रद है। मुक्ति के इच्छुक साधक को 
आध्यात्मिक पदार्थो मे समाधि लाभ करना चाहिए ! तभी कैवल्य की प्राप्ति होती है । 

इस प्रकार योग दर्णन केये आठ अग साधक की सदृगति के कारण हं । इनके 
सम्यक्‌ अनुष्ठान से पापका विनाश, ज्ञान का उदय ओर विवेकं की प्राप्ति होती है 
(योमाद्धानुष्ठानादशुद्धिक्षये ज्ञानदोप्तिराविवेकख्यातेः) । यही इनका प्रयोजन है । 


भूतविजय ओर सिद्धयो का स्वरूप 


भूतविजयं 


योग की आर सिद्धियों का निरूपण एवं उनके प्रयोजन का स्वरूप प्रतिपादन 
करने से पूर्व भूतविजयी (यागी) कै स्वरूप का परिचय प्राप्त करना आवश्यक है । 
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भूतविजय ओरं उक्त आख सिद्धियों का एेसा सम्बन्ध है किं उनकी योजना की सार्थकता 
के लिए हमें पहले भूतविजय को जानना आवश्यक हो जाता है । 

पतंजलि के सूल-ग्रन्थ में कहा गया है कि स्थूल, स्वरूप, सूक्ष्म, अन्वय ओौर 
अर्थतत्व, इन पाँच अवस्थाओं में संयम प्रयोग करने से ही शभरूतविजय' का रहस्य 
स्पष्ट हो सकता है (स्यूलस्वरूपसूक्ष्मान्वयार्थावत््व संयमाद्‌ भूुतविजयः) । 

नामरूपात्मक वस्तु को ही 'स्थूल' कटते हं; जैसे घट-पट । मृत्तिका उपादान 
“स्वरूप' के अन्तगंत परिगणित होते हँ । गन्ध आदि तन्मात्नाएं ^सृक्ष्म' हैँ । प्रकाश, 
प्रवृत्ति ओर स्थिति, ये तीनों गुण "अन्वय" कटे जाते हँ, जो सभी पदार्थो मे अवस्थित 
रहते ह । आत्मा का भोगापवगं लीलाविलास ही अर्थवत्व' कहलाता है । | 

प्रत्येक दुष्य वस्तुकेयेरपांचरूपर्हु। क्रमशः इन पाचों रूपों में संयम-प्रयोग 
करना ही “भूतविजय' कहलाता है । इनके संयम-प्रयोग से इनके स्वरूप का यथार्थं 
ज्ञान प्राप्त हो जाता ह 1 इस क्रिया मे जब योगी प्रवृत्त होता है, तव वस्तुओं के पाचों 
खूप, एक के वाद दूसरा, दुष्टिपिथमें आ जाता है । उदाहरण के लिए नाम-रूपात्मक 
घट म संयम-प्रयोग करने से उसका स्वरूप उपादान (पृथ्वी), गन्ध आदि तन्माल्राएं 
सत्त्वादिगुण ओर उसकी लीलाविलासमात्र जो अज्ञातावस्था है, स्वयमेव साधक के ` 
समक्ष खुल जाती टे । 

इन भूतो के यथार्थ स्वरूप-ज्ञान से यह होता है कि उनके प्रति साधक के हृदय 
मे जो आसक्ति, विरक्ति ओर ग्लानि आदि है वहु सदा के लिए मिट जाती है । उसी 
को भूतविजयी या योगी कहते हैँ । | 

इन भूतादियों से सम्बन्ध स्थापित करके जव तक हमे यह ज्ञान नहींदहो 
जाता किवे स्वप्न में देवे गये पदार्थो की भाति असत्य एवं निरर्थक ह मौर उनसे 
अनुराग-विराग करके चित्त को व्यर्थं मे नहीं भरमाना चाहिए; तव तक हम भूत- 
विजयी (योगी) नहीं कटे जा सकते 1 एक वास्तविक योगी को यह सारा जगत्‌ 
स्वप्नमय लगता ट गौर इसलिए संसार की समृद्धि गौर विनाश, दोनों से वह विचलित 
नहीं होता । ॑ 

उक्त पच महाभूतो का जो स्वरूप दिखाया गया है वह वाह्य है 1 उसके पाच 
ही आभ्यान्तर रूप भी हँ । जब बाह्य रूपों पर योगी विजय प्राप्त कर लेता है तब 
आभ्यन्तर रूप भी उसके वंशवद हो जते हैँ । यदी “भूतविजय' का योगावस्था है 1 

सिद्धियां | 


भूतविजय के प्रतिपादन के वाद अगला सूत, सिद्धियों का स्वरूप प्रस्तुत करता 
है । वर्हां बताया गया है कि भूतविजय के बाद ही सिद्धियों (विभूतियों) का प्रादुर्भाव 
होता है (ततोऽणिमादि प्रादुर्भावः कायसम्पत्‌ तद्धर्माभिघातश्च) । इन आठ सिद्धयो 
या विभूतियों के नाम ह: अणिमा, लघिमा, महिमा, प्राप्ति, प्राकाम्य, वशित्व, 
ईशित्व ओर यत्कामावसायित्व । इन आठ सिद्धियों का प्रयोजन करने मे चमत्कार 
पैदा करना न होकर, योगाभ्यास मे निरत रहकर मूक्तिलाभ प्राप्त करना है । यह्‌ 
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मक्तिलाभ, सिद्धियों पर विजय करना नहीं, बल्कि योगी के लिए मुक्ति तक पहचान 
का उपाय है। इन सिद्धियों को योगी के लिए इस हेतु आवश्यक वताया गया है कि 
वह्‌ आत्मदशंन करके अन्तिम ध्येय मोक्ष को प्राप्त कर सके । 

१. अणिमा : अणु" शब्द से अणिमा" सिद्धिनिष्पन्न हुई है । किसी भी वस्तु 
के अत्यन्त सूक्ष्म हिस्ते को “अणु" कहते हैँ 1 उसका उपयुक्त पर्यायवाची शब्द है सूक्ष्म । 
स्थूल देह की अपेक्षा, इद्रिय सूक्ष्म दै, उनसे मन, मन से वृद्धि ओौर बुद्धि से आत्मा 
सूक्म हे । सूक्ष्म कौ पराकाष्ठा आत्मा मे समाप्त हो जाती है! इसलिए मै" जो आत्मा 
का वाची दे, अणिमा" कहलाती है । भँ ही वह्‌ सूक्ष्म ह, मुञ्लमें ही. वह परम सक्षम 
निहित दै ओर अभिन्नसत्तास्वरूप में ही वह सूक्ष्म है; इस प्रकार की प्रत्यक्ष अनुभूति 
कानाम दी अणिमा" है । वह्‌ मुक्ति की सन्निहित अवस्था है । उसको प्राप्त करने के 
लिए शास्त ओर उपदेश तो उपयोगी दँ ही, उनमें भी साधना सर्वोपरि है । 

२. लघिमा : लघु" शब्द से (लधिमा' सिद्धि निष्पन्न हुई है । लघु कहते है 
हलके को; जसे पक्षी के रोये ओर रुई के रेणे 1 लघुत्व का यह्‌ बोध जव उस पराकाष्ठा 
को पर्टुच जाता दहै कि उससे लघु कुहो ही नहीं सकता, उसी स्थिति कानाम 
लघिमा" ह । यह लघिमा आत्मा में विद्यमान है । “परम लघु मुञ्लमें ही नित्य निवास 
करता दै" यह प्रत्यक्ष अनुभव ही लघिमा" विभूति कहलाती है । 

३. महिमा › महत्त्व को जो पराकाष्ठा है, अर्थात्‌ जिससे महत्‌ कु हो ही 
नहीं सकता दै उसे महिमा" कहते हैँ । यह महत्तत्त्व देश-काल की अपेक्षा भी महत्तर 
है । यहं तो आत्माके प्रकाश में प्रकाशित ओर आत्मा की सत्ता से सत्तावान्‌ है । 
इसलिए आत्मा ही महततव कहलाता है । परम महत्त्व एकमात्र आत्मा में ही नित्य 
विद्यमानं रहता है, उसी का नाम महिमा" है । महिमा, परमात्मा का ही अपर नाम 


टै। मेदी वह्‌ परम महिमा हं, मृञ्लमे ही वह परम महत्‌ विराजमान है" इस प्रत्यक्ष 
अनुभव को ही "महिमा विभूति कहा जाता है । 


छ. प्राप्ति : सव तरह के पदार्थोकी सूलभताका नामही श्राप्ति' है! भैं 
सत्स्वरूप हूँ ओर जहां भी जिस वस्तु का अस्तित्व है वर्हा-वहाँ मै ही व्याप्त हँ", यह 
प्रत्यक्षानुभव ही प्राप्तिः विभूति टै। भूतजयी (योगी) के अतिरिक्त इस प्राप्तिः 
विभूति के अभाव में सारे मनुष्य क्लेश का अनुभव करते ट । 

५. प्राकाम्य : इसका अर्थ है इच्छा का अन्भिघात्‌ (संकत्पसिद्धि)। जो 
सृष्टि, स्थिति, प्रलय का अधीश्वर हे, जो आत्मामं भैः रूपसे विद्यमानदहै उसी को 
इच्छाशक्ति कहते हैँ । इस इच्छाशक्ति का अनुवतन करने अर्थात्‌ ईश्वर प्रणिधान करने 
के बाद फिर इच्छा नाम की कोई वस्तु नहीं रह जाती)! जो छोटी-छोटी अगणित 
इच्छाए हवे उस महती इच्छाम मिल जाती है, जिससे योगी के मनमेकिसीभो 

इच्छा या कामना का उदय नहीं होता है । यही शप्राकाम्य' विभूति का आशय है) 

६. व शित्य : 'वश' कहते ह अधीन" को । भूत ओर भौतिक रूप मे यह जो 
कुछ भी प्रकाशित हो रहा है वह सब आत्मा से प्रकाशित है । “मै आश्रय तथा आवार 
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ह; यह सब-कुछ आधित तथा आधेय हे' इस र्क्षानुभूति को “वशित्व' विभूति कठा 


जाता हे । 
स ७. ईशित्व : जितनी भी स्थुल, सूक्ष्म जादि विभिन्न वस्तुएं हैँ उनको स्वयं मं 
नियोजित करना ही †ईशित्व' है। ही इस स्थूल, सूक्ष्म आदि जागतिक तथा 
पारमार्थिक वस्तुओं का नियन्ता हूं, इस सम्पूणं ब्रह्याण्ड पर मेरा शासन है" इस प्रकार 
की प्रत्यक्षानुभरूति को “ईशित्व' कहते हं । 

=. यल्न कामावसायित्व : जितनी भी मनो भिलाषाएं ह उनका सर्वथा अन्त 
हो जाना ही “यत्र कामावसायित्व" है । यह वह विभूति है जिसकी प्राप्ति मे कटा गया 
ह शूमकामोऽस्म संवृतः, भेरी सभी कामना पूरण हो गयी दै । इसलिए जिस {सदि 
या विभति के नाद साधक यह प्रत्यक्षानुभव करता है कि “भै पूणं कामहो गयाः 
अब मेरे लिए कु भी करना शेष नहीं है, मृङ्ञे आत्मा के दशंन हो गये है" यह्‌ आत्म- 


ज्ञान की अवस्था ही “यत्र कामावसायित्तव' ह । 


सिद्धियों का लक्ष्य 

भूतविजय के प्रसंग में स्थूल, स्वरूप, सूक्ष्म, अन्वय ओर अर्थवत्व, इन पाच 
भूत-स्वभावों का उल्लेख क्रिया गया है । उनके स्थूल स्वभाव में संयम करनेस 
अणिमा, लधिमा, महिमा ओौर प्राप्ति ये चार सिद्धिर्या प्राप्त होती है । इसी प्रकार 
“स्वरूप' में संयम करने प्ते प्राकाम्य", सूक्ष्म में संयम करने से "वशित्व' ओर “अन्वय' 
मे संयम करने से "कामावसायित्व सिद्धिर प्राप्त होती है । 

इनं सिद्धियों का एकमात्र लक्ष्य ओर उदेश्य है परमेए्वर को प्राप्ति मे साधक 
को सहायता देना । इन सिद्धियो के प्रयोगसे योगी लोग भूत-भोतिक पदार्थोका 
अपनी इच्छानुसार उपयोग अवश्य कर सकते है, किन्तु उनके वे उपयोग यदि ईश्वर- 
विमुख हुए तो उनका वास्तविक प्रयोजन ही नष्ट हो जाता है। दूसरी बात यह्‌ कि 
सिद्धावस्था को प्राप्त योगी को भो यह अधिकार ओर योग्यता प्राप्त नहींहै कि यहः 
प्रकृत स्वरूप में अवस्थित ईश्वरेच्छा के अनुरूप संसार के मूल प्रवाह को रोक दे । 

इसलिए यह सिद्ध है कि विभूतियों का सदुपयोग ही साधक को कैवल्य तक 
पहुचाने मे सहायता करता है । ६ 


मोक्ष का स्वरूप 


योग दर्शन के अनुसार मोक्ष का स्वरूप जानने के लिए चित्त, जगत्‌ गौर 
आत्मा क स्वरूपों एवं सम्बन्धो पर विचार करना अपेक्षित है । चित्त ओर जगत्‌ मे 
क्या भिन्नता है ओौर चित्त तथा आत्मा का क्या सम्बन्ध है, इन तात्त्विक बातों को 
जानि बिना मोक्ष का स्वरूप नहीं जाना जा सकता है । 


चित्त भौर जगतु | 
जगत्‌, जगत्‌ के पदार्थ गौर चित्त के सम्बन्ध मे प्राचीन दर्शन-सम्प्रदायों मे 
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बड़ा विवाद रहा है। बौद्धो का अभिमत है कि जगत्‌ ओर जागतिक पदाथोकी 
स्वतंत्र सत्ता है ही नहीं । वे चित्त से प्रसूत हैँ । वेदान्तियों का कहना है किं जगत्‌ की 
सृष्टि मन स `ई ओर वह मनमेंही लीन हो जाता है । | 

आचार्यं धर्मकीति की युक्ति है कि वुद्धि (ज्ञान) से कोई भी अनुमाध्य पदार्थ 
भिन्न नहीं हे 1 अर्थात्‌ ग्राहक से ग्राह्य भिन्न नहीं है, केवल बुद्धि (ज्ञान) ही स्वयं 
प्रकाशित है । जिस ज्ञान (बुद्धि) से जो पदार्थं जाना जाताया ग्रहण किया जाता है 
उस प्राहक ज्ञान से वह ग्राह्य पदार्थं भिन्न नहीं है । उदाहरण के लिए आत्मा कौ 
जानकारी ज्ञान से होती है । अतः ज्ञान, आत्मा से भिन्न नहीं है । बौद्धो का यह भौ 
कथन है कि यह्‌ संसार कल्पित टै, चित्त ने इसकी रचना की है । 


चित्त ओर जगत्‌ सम्बन्धो इस प्रकार के विरोधी विचारोंका योग दर्शन में 
वडा ही युक्ति-युक्त उत्तर दिया गयादहै, ओर वह भी व्यावहारिक दृष्टि से सवको 
समज्ञने योग्य भाषा मे । पतंजलि ने कहा है कि यदि यह जगत्‌ मनः'कल्पित है तो 
एक ही वस्तु मे अनेक ज्ञानो तथा अनुभूतियों का क्या कारण हो सकता है ? उदाहरण 
के लिए धर्मात्मा व्यक्ति जिस कार्यको सुखकारक समन्ता है, पापात्मा व्यक्ति उसी 
कायको दुःखकारक क्यों समञ्लतादै? इसी भांति मूढ उसकी उपेक्षा क्यों कर 
देता दै? 

इन युक्तियो एवं सदैव दृष्टि मे आने वाले तथ्यों से ज्ञात होता है कि ज्ञान 
भौर पदार्थो का सम्बन्ध भिन्न-भिन्न है । उन दोनों मे बडा अन्तर है । यदि हम इस 
जगत्‌ को कलिप्रत मानते हैँ तो हमारे व्यवहारो मे इसकी प्रत्यक्षानुभूति होनी चादिए 
किं देवदत्त के मन मे जिस कल्पना का उदय हुआ ठै, वही कल्पना उसी रूप मे यज्ञदत्त 
आदि के मनमे भी उदित हो । किन्तुषेसा होता नहीं है । अतः पदार्थं ओर ज्ञान, 
दोनों भिन्न है, मन से इस जगत्‌ कौ उत्पत्ति नही हुई है ओर जोये दृश्यमान पदार्थ 
है ये स्वप्नवत्‌ नहीं है । 

विज्ञानवादी बौद्धो ओर दृष्टिसृष्टिवादी वेदान्तियों के समक्ष योग दशेन के 
आचार्यो ने जगत्‌ ओर जागतिक पदार्थो की वस्तुस्थिति जानने के लिए बडी ही सुन्दर 
युक्तः प्रस्तुत की ठै । व्यास के योगभाष्य' मे कहा गया है कि जब हमारे समक्न कोई 
वस्तु उपस्थित होती है- तो हम एक ही कालम उस वस्तुके सारे अंगों को नहीं देख 
पाते । उदाहरण के लिए हम पहले घट का बाहरी ओर तव भीतर तथा नीचे का भाग 
देखते रँ । ईसके अतिरिक्त यदि चित्त ओर अन्य जागतिक पदार्थो को अलग-अलग न 
माना जायगा तो घटज्ञान से पटज्ञान काहौो जाना भी सम्भव होगा । 


इसलिए लोक~व्यवहार की टष्टिसे भी यह्‌ सिद्ध होतादै किं घटज्ञान ओौर 
पटज्ञान की भांति ही चित्त ओर जगत्‌ भिन्न-भिन्न है। इसी प्रकार मनसे वाह्य 
पदार्थो की सृष्टि नहीं हुई है; बल्कि बाह्य जगत्‌ ओर उसके घट-पटादि पदार्थो का 
अपना स्वतन्ल अस्तित्व हे । 
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चित्त ओर आत्मा 


बौद्धो के मतानुसारं चित्त या बुद्धि ही सत्तावान्‌ है । उसी की प्रेरणा से जगत्‌ 
का सारा कार्य-व्यापार संचालित होता है । इसके अतिरिक्त आत्मा नामक वस्तुका 
कोर अस्तित्व है ही नहीं । योग दर्शन मे, बौद्धो के उक्त मत के विरुद, चित्त से आत्मा 
को भिन्न माना गया है गौर यह स्थिर किया गया है कि केवल चित्त (वृद्धि) सेही 


„कार्यं नहीं चल सकता है । चित्ते की वृत्तियों का भोक्ता एव ज्ञाता पुरुष (आत्मा) है, 


वयोकि वह्‌ अपरिणामी है ओौर इसलिए चित्त के परिणामों का साक्षी तथा विभ्रुभीरहै 
(सदा ज्ञातारिचत्तवृत्तयस्ततपरमोः पुरुषस्यापरिणामित्वात्‌) । इस मन्तव्य से यह्‌ स्पष्ट 
हो जाता दै कि चित्त (वद्धि) मे परिणाम (परिवर्तन) .होते है, आत्मा मे नहीं । चित्त 
न य हैआत्मा ज्ञाता । चित्त, आत्मा के अधीन ह ,आत्मा उसका अधिष्ठाता या स्वामी है । 

व्योकि चित्त परिणामी पदार्थ है । अतः वह जड़ ओर अनित्य है । जड भौर 
अनित्य होने से वह स्वभावतः ज्ञेय है; ओर इसीलिए उसको स्वभावतः ज्ञाता आत्मा 
को आवश्यकता होती है । चित्त मे जव भी जो परिणाम होते ह उनको मात्मा जानता 
रहता है । ,. | 

किन्तु बौद्ध दार्शनिक चित्त को परिणामी स्वीकार करते हए भी यह्‌ नहीं 


मानते कि उसके परिणामों का साक्षी आत्मा है । उनका कथन है कि जड़ होते हए भी 


चित्त स्वप्रकाश हो सकता है । जैसे जड़ भग्नि घटादि दूसरे पदार्थो को भी प्रकाशित 
करती ठै ओर स्वयं को भी । किन्तु आचार्य पतजलि के मतानुसार घटादि पदार्थो की 
भाति चित्त भी पर-प्रकाश्य है । वह दृश्य है-। अग्नि जो जड है, दूसरे घटादि पदार्थो 
को तथा स्वयं को प्रकाशित करती हुई भी यह्‌ नहीं जानती है कि वह्‌ प्रकाणकर रही .. 
टे । इसलिए प्रकाशक अग्नि मेंज्ञान न होने के कारण उसको भी द्रष्टा (आत्मा) की 
आवश्यकता हत्ती है । | 

अतः आत्मा को चित्त से पृथक्‌ एवं परमोच्च सत्ता है । आतमा, चित्त (बुद्धि) 
का अधिष्ठाता या स्वामी है। । 

इस प्रकार चित्त ओर जगत्‌ तथा चित्त ओर आत्मा की सत्ता एवं वास्तविकता 
का जानने के वाद ही मोक्ष का स्वरूप जाना जा सकता है । 

जितने भी दशंन-सम्प्रदाय हँ उन सबं का एक ही अन्तिम ध्येय है : दुःख गौर 

बन्धन से छुटकारा पाना । इसी बात को महर्षि गौतम ने कहा है "तदत्यन्त विमोकोऽ- 

वगः" अर्थात्‌ दुःख की सर्वथा निवृत्ति ही मोक्ष (अपव) है। न्याय दर्शन का यह 
अपवर्गं ' शब्द बडा ही प्रभावोत्पादक. एवं युक्तियों के द्वारा परीक्षित है । वेदान्त में 
मोक्ष कौ परिभाषा करत हुए दुःख को आत्यन्तिक निवृत्ति को तो स्वोकार किया गयां 
है, किन्तु वहां परमानन्द की प्रात्ति को मोक्ष कहा गया है । वेदान्तियों की इस परि- 
भाषा के विपक्षमें नैयायिकों का कथन है कि दुःखनिवृत्ति तो यत्नसाध्य (पुरषार्थ- 
साध्य) है; किन्तु आनन्द प्राप्ति नहीं । वह तो आत्माको स्वतः प्राप्त हो जाताहै । 
उसके लिए अलग से चेष्टा करने की आवश्यकता नहीं होती है । 
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बौद्धो के अनुसार "निर्वाण" ही मोक्ष है । वहाँ "निर्वाण" को दुःखनिवृत्तिका 
पर्याय नहीं माना गया है; बल्कि उसका आशय है “वुञ्ञ॒जाना' 1 "बुज्ञ जाना" अर्थात्‌ 
शून्य हो जाना । शून्यवादी बौद्धो का यही निर्वाण, मोक्न -है । परिणामवादी जैनों 
का आत्मा, शरीर-परिमाण का होता है । 

योग दर्शन के वरिष्ठ आचार्य पतंजलि का मोक्ष-विषयक सिद्धान्त कुछ भिन्न 
दै । पतंजलि ने "मोक्ष" के लिए कैवल्य" शब्द का प्रयोग किया है । कैवल्य अर्थात्‌ 
केवल उसी का होना" । अर्थात्‌ आत्मा अपने-आप मे अवस्थित हो, किसी के साथ 
उसका कोई सम्बन्ध न हो । इसीलिए कैवल्य" शब्द न तो मोक्ष" शब्द की अविकल 

अनुकंति है जौर न (अपवर्ग शब्द की ही । 

पतंजलि ने आत्मा-सम्बन्धी अनेक दर्णनों को उक्तं मान्यताओं का खण्डन 
करके यह सिद्ध किया है कि आत्मा परिणामशून्य तथा सचेतन है । उन्होने लिखा है 
“पुरुष क) भोग तथा अपवर्ग प्राप्त करने के वाद मन ओौर वुद्धिका जो अपने कारण 
मे लीन हो जाना है, अर्थात्‌ चेतन शक्ति (आत्मा) का अपने प्रकत स्वरूप में अवस्थित 
हो जाना है, वर्ह मोक्ष है (पुरुषार्थं शून्यानां गुणानां प्रतिप्रसवः कंवल्यं स्वरूपप्रतिष्ठा 
वा चितिशक्तिरिति) । 

योग के अनुसार गुणों मे कार्य-कारण-भाव उत्पन्न होकर कार्यक्षमता आ जाती 
है 1 ये गुण जब अपव प्राप्त कराने में प्रवृत्त होते है तब अपने-अपने कारणों मे लीन 
हो जाते है । व्युत्थान-निरोध संस्कारों कामन मे, मन का अस्मितामे, अस्मिताका 
वुद्धि में ओौर बुद्धि का अव्यक्त प्रकृति मलीन दहो जानि की सिद्धि को ही “कैवल्य 
कहा गया है । तदनन्तर सम्पूर्णं योग॒ समाप्त हो जाते हँ ओर मन, बुद्धि, चित्त, 
अहंकार का कोई सम्बन्ध नहीं रहता । आत्मा मे इनका सम्बन्ध बने रहना ही तो 
“जन्धन' है ओर इनका सम्बन्ध विच्छेद हो जाना ही कैवल्य" है । 

महषि पतंजलि के कैवल्यः मे परमानन्दप्राप्नि ओर ब्रह्मसाक्षात्कार आदि अन्य 
दर्शन-मान्यताओं पर कोई विचार नहीं किया गया है । पतंजलि ने बिना किसी करण 
याकरण की क्रिया के, आत्मा के स्वरूप की स्थिति को कैवल्य" कहा है 1 इस प्रकार 
के कैवल्य मे दुःखात्यन्तिकनिवृत्ि ओर परमानन्दप्राप्ति का स्वतः अन्तर्भाव हो जाता 
है 1 इसलिए कैवल्य मे केवल चेतनाषूप स्थिति होती है । पतंजलि का यहं कैवल्य जड़ 
भाव नहीं है, बल्कि प्रकाशरूप है । जैसे दीपक अपने आप को तथा अपने आस-पास 
के घटादि पदार्थो को भी प्रकाशित करता है वैसे ही कैवल्य की स्थिति है । 

योग दशन के अनुसार यही मोक्ष का स्वरूप है । 


ईश्वर 


सभी दर्शनो की भांति योग दर्णनमे भी अपनेढंगसे ईश्वरके स्वरूप को 
सिद्ध किया गया । योग" कौ परिभाषा मे बताया गया ह कि जिस अवस्था मे परमे- 
श्वर की सत्ता, चैतन्य ओर आनन्द, ये तीनो स्वतः ही हमारी वाणी, हमारे भाव 


रि 


र  ॥ 


रख भारतीय दशनः 


तथा कर्मोके द्वारा प्रकट हौ जायं, अर्थात्‌ परमेश्वर की इच्छा पूरी करने के अतिरिक्त 
हमारे जीवन का दूसरा लक्ष्य ही न रह्‌ जाय, जीव ओर परमेश्वर की उसी सासतिष्य 
अवस्था का नाम योग' दै । इस परिभाषा के अनुसार योग दर्शन में ईश्वर का 
महत्त्वपूणं स्थान ज्ञात होता है । 

किन्तु इस ष्टि से यदि हम पतंजलि के "योगसूल' के उस प्रसंग को देखते रै; 
जहा ईश्वर का प्रतिपादन कियागयादहै, तो हमे ज्ञात होता है कि वहाँ ईश्वर का, 
नैद्धान्तिक दृष्टि की अपेक्षा व्यावहारिक दृष्टिसे मूल्य ओका गया है । किन्तु यह्‌ 
टष्टव्य है कि श्यासभाष्य' ओर उत्तरवर्ती आचार्यो ने अपने ईश्वर सम्बन्धी सिद्धान्त 
को पुष्टि के लिए नयी यृक्तियां भी दी है । 
रश्वर का स्वरूप 


पतजलि के “योगसूत्' (समाधिपाद २३) में कहा गया है कि ईश्वरप्रणिधान 
मही समाधि आसन्न (सिद्ध) होती है । प्रणिधान अर्थात्‌ भक्तिविरोष । हृदय में 
परमेश्वर का अनुभव करके अपना सव कृ उसी पर निछठावर करने के लिए तैयार 
रहना ही भक्ति है । इस भक्तिविशेष (प्रणिधान) के दवारा ईश्वर को प्राप्त कियाजा 
सक्तादि । ईष्वर का लक्षण देते हुए अगले सूत्र में कहा गया है : (क्लेशकर्मविपाका- 
पय रपरामृष्टः पुरुषविशेष ईश्वरः' अर्थात्‌ क्लेश, कर्म, विपाक ओर आशय से रहित 
पहपविशेष ही ईश्वर है । विद्यादि ही कलेश है, पाप-पुण्य ही कर्म है, कर्मो का फल 
ही विपाक है जौर उस फल (विपाक) से वैदा हुई वासनाएं हौ आशय ह । इन सबसे 
जो अपरामृष्ट ( अभ्रभावित) रै उसी को योग में ईश्वर कहा गया है 1 ईश्वर अनादि, 
यक्तं ओर देश्वर्यशाली है 1 ईश्वर के रेष्वर्य के समान दूसरा एेष्वर्य है ही नहीं । 

ईष्वर में सर्वज्ञवीज निरतिशयता है; अर्थात्‌ उससे अधिक गुणसम्पन्न कोई 
नहीं दै । जो निर्माण की इच्छा लिये ज्ञान-संपन्न होकर प्राणियों पर अनुग्रह करता दै 
वही ईश्वर है । उसका वाचक प्रणव (ओम्‌) है । “कठोपनिषद' मे कहा गया है कि 
ओम्‌" अक्षर है; अर्थात्‌ कभी न नाश होने वाला ब्रह्म है, वही परब्रह्म है । उसके ज्ञान 
स उपासक जिस पदार्थं की इच्छा करता है उसको वह प्राप्त हो जाता है । इस प्रकार 
योग का ईश्वर एक शब्दमयी भावना है । उस भावना का स्मरण किये बिना ईश्वर 
का बोध नहीं हो सकता है । ईश्वर के सम्बन्ध मे जो समस्त शब्दमय चिन्तन है उसी 
को “ओम्‌ शब्द के द्वारा कहा गया है । इस णशन्द का यथार्थं संकेत याद आनेसे 
ईश्वर-विषयक भाव मन में प्रकाशित होते है । जब "ओम्‌" शब्द के उच्चारण से मन 
में “ईष्वर शन्द का अर्थ भलो-र्भाति प्रकाशित हो जाय तव प्रणिधान की सफलता 
समज्नी चाहिए । 

निविचार एवं निवितकं अर्थात्‌ शब्दशून्य भाव से भी ईश्वर का स्मरण किया 
जा सकता है; किन्तु व्यापक-ब्रह्म कौ भावना शब्दों के बिना संभव नहीं है । बाह्य- 
भावसे ईष्वर का चिन्तन करने के लिए ईश्वर को सगण तथा साकार भाननः 
आवश्यक है । + 
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ईश्वरप्रणिधान 


ईश्वरप्रणिधान को समाधि का सर्वोच्च. साधन माना गया है, क्योकि ईस्वर 
केवल ध्यान मात का विषय नहीं, वरन वह महाप्रभु है, जिसकी कृपा से उपासक के 
सव पाप दूर हो उसका मार्गं सुगम भी दहो जाता है! ईश्वर प्रणिधान, अर्थात्‌ भक्ति 
विशेष ईश्वर की परम कुपाओं को प्राप्त क्ियाजा सकता । प्रिय जनके स्मरण 
करने से जिस प्रकार हृदय को सुख दहोतादै ओौर हदय में उसको बार-बार स्मरण 
करने की इच्छा होती दै; उसी प्रकार ईषए्वरके स्मरणसे भी जब हृदय को सुख 
ओर उस सुख को चिरस्थायौ बनाये रखने के लिए ईश्वर का वार-वार चितन करने 
कौ उत्सुकता होतो है तभी ईश्वरप्रणिधान (भक्ति) की सफलता है ।\ प्रियजन के 
स्थान पर ईश्वर को रखकर उसका चितन करने से भी भक्तिभावना को उत्तरोत्तर 
बढाया जा सकता है । एसे भक्त को परमपिता परमेष्वर कौ सर्वोच्च विभ्रूति हदय 
की शुद्धता मौर बुद्धि का प्रकाश मिलता दहै, 


भक्तिभाव से उस प्रत्यक्‌ (चेतन) का साक्षात्कार होता है ओर व्याधि, प्रमादः 
जकर्मण्यता, संसार, आलस्य, तृष्णा ओर विपर्यय ज्ञान आदि जितने अन्तरायर्हैवे 
सवब नष्ट हो जति दें । प्रत्यक्‌ कहते हं पुरुष या चेतन को । केवल पुरुष कहने 
से वद्ध, मुक्त पुरुष का बोध होता है । प्रत्यक्‌ चेतन से विशिष्ट का बोघ होता टै । 
आत्मा को प्रत्यक्‌ चेतन" कहते हं । दृष्टि को अन्तमंखो करके आत्मामं हौ ईश्वर 
को प्राप्त किया जा सक्ता है । इसको ^स्वरूपाधिगम' कहते हं, अर्थात्‌ अपने ही ख्प 
मे ईष्वर कोपा लेना। 


ईश्वर के अस्तित्व के प्रसाण 


ईष्वर के अस्तित्व को सिद्ध करने के लिए योग दर्शन के आचार्यो नेजो 
युक्तियां प्रस्तुत की हँ उनका निष्कर्ष इस प्रकार है : १--वेद ओौर उपनिषदों में 
ईए्वर की अनादि सत्ता को स्वीकार किया गया है ओर उसको प्राप्त करना जीवन का 
अन्तिम लक्ष्य माना गया है । इसलिए श्रुतिसम्मत होने से ईश्वर का अस्तित्व भ्रमा- 
णित होता दै) २ जिस वस्तु का परिमाण मात्राके द्वारा जाना जाता है उसकी 
अल्पतम ओर अधिकतम, दो सीमाएं होती हैँ । संसार मे जो अल्पतम परिमाण देखने 
मे आते ह उन्हे अणु" ओर जो अधिकतम परिमाण देखने मे आते हैँ उन्हे “आकाश 
कहते है । इसी प्रकार ज्ञान ओर शक्ति की भी सीमाएं होती रहै) सर्वाधिक ज्ञान ओर 
सर्वाधिक शक्ति जिस पुरुष मे हो वही परम पुरुष ईष्वर है । इस दष्टिसे भी ईश्वर का 
अस्तित्व प्रमाणित होता है । ३- प्रकृति ओौर पुरुष के संयोग से सृष्टि होती है जर 
उनके विच्छेद के प्रलय । प्रकृति-पुरुष, दोनों अलग-अलग तत्तव हैँ । इसलिए बिना 
किसी मध्यस्थ केनतो दोनों का मिलन संभवटैन विषछठोह्‌ ही । यह मध्यस्य हीः 
भ्कृ ति-पुरुष के संयोग-वियोग का निमित्तकारण है ओर क्योकि वह्‌ जीवों के अदृष्ट केः 
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अनुसार ही संसार को रचना तथा संहार करता दै अतः वह्‌ सर्वज्ञ होना चाहिये । एेसा 
सर्वज्ञ, ईष्वर ही हो सकता है । अतः ईश्वर की सत्ता प्रमाणित है । 

इस तरह से योग दशन में ईष्वर के अस्तित्व को प्रमाणित किया गयादहै। 
किन्तु उसको जिन प्रमाणो से समथित किया गया है उनसे योगद्शन का ईश्वर हमें 
किसी महत्त्वपूर्णं पद का अधिष्ठाता नहीं दिखायी देता । साख्य मे जो स्थान विवेक 
को दिया-गया है वही स्थान योग में ईश्वर को दिया गया है । 
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महषि जैमिनि ने विधिरूप अर्थ को धर्म कहा है "चोदनालक्षणोऽर्थो घर्म । 
जव तक धर्म का ज्ञान नहीं होता तब तक विधि को ठीक-टीक नहीं पहचाना जा 


सकता है । धर्मं के समुचित ज्ञानकेलिएही जैमिनि ने अपने दर्शन मे विधिकी 
मीमांसा की है । इसोलिए जैमिनि के दर्शन का नाम “मीमांसा दर्शन' पडा । 


मीमांसा का विषय 


मीमांसा दर्शन का विषय है वैदिक विधि-निषेधों का आशय समञ्ञाना, उनकी 
पारस्परिक संगति वैठाना ओर युक्तियों के दारा कर्मकाण्ड के मूल सिद्धांतों का प्रति- 
पादन करना । | 

श्रुति, स्मृति, पुराण आदि अनेक विषयों के धर्म-ग्रन्थो से विदित है कि धर्मा 
चरणे ही इच्छित फल की प्राति होती है । यह इच्छित फल लौकिक भी हो सकता 
है भौर परलोकिक भी । इस इच्छित फल की उपलन्धि तभी संभव है, जब हम धर्म 
का वास्तविक स्वरूप जान लें । 


जेमिनि के मीमांसा दर्शन का पहला सूत्र है “गयातो धर्मजिल्षासा' । अर्थात्‌ 
जन्म-जन्भान्तर के इच्छित कार्यो की उपलब्धि गौर नानाविध दुःखों की आत्यन्तिक 
निवृत्ति के अनन्तर परमानन्द की प्राप्ति जिस धर्म के दवारा सुलभ होती है एसे धर्म को 
जानने को अभिलाषा का होना स्वाभाविक ही हे । विधि-त्रिधान-पूर्वक जिस कर्म को 
करने से जन्मांतर मे परमानन्द की प्राप्ति हो उस वेद प्रतिपाद्य विधिवत्‌ कर्मका 
अनुष्ठान ही धर्म है । संक्षेप मे मीमांसा दर्शन का विषय यही है । 


मीमांसा दर्शन के आचायं ओर उनको कृतिं 
महि जमिनि | ८ ८11 | 
मीमांसा दर्शनः के आदि आचार्यं महि जैमिनि हुए । उनके अरन्य का नाम 


“मीमांसामूल' है । इस सूतग्रन्थ का निर्माण विक्रम के लगभग ५०० वषं पहले हो. 
चुका था । | 1 । 


३०२ भारतीय दर्शन 


महषि जैमिनि ने अपने "मीमांसासूल्ल' मे भगवान्‌ बादरायण व्यास का अनेक 
बार उल्लेख किया है । एेसे स्थलों की व्याख्या करते हुए शवर स्वामी ने लिाहै कि 
मदि जैमिनि ने भगवानू बादरायण को प्रामाणिक आचार्य के रूप में पूजाभाव से 
स्मरण किया है । उधर वादरायण व्यास के श्रह्यसूत्' में लगभग तीन वार जैमिनि 
का उल्लेख किया गया है ओर एक स्यल पर तो बादरायणने जैमिनिके मतको 
प्रमाण रूपमे भौ उद्धत किया है! इस पारस्परिक सम्मान ओर सदूभाव के होते हुए 
भी इन दोनों मह्षियों ने अनेक स्थलों पर एक-दूसरे के मतो की आलोचना भी 
कोट । 

ठेसी स्थिति मे यह्‌ निर्चित करना कठिन हो जाता है कि इन दोनों में कौन 
पहल हुजा ओर इन दानो का आपसी संवंध क्याथा ? 

इस प्रन को लेकर आधुनिक विद्वानों में वडा मतभेद रहा दै । विद्वानों का 
बहुमत दै करि व्यास हारा उद्धुत जैमिनि, वस्तुतः पूर्व-मीमांसा के कर्ता जैमिनि से भिन्न 
धा। वह्‌ व्यास का शिष्य ओर ब्रह्मविद्या का ज्ञाता था । इसी प्रकार जैमिनि ने जिर 
बादरायण को उद्धृत किया है वह उत्तर-मीमांसाकार से भिन्न, पूर्व-मीमांसा काह 
कः आचार्य था । 

इसलिए, सामवेद का प्रवर्तक, मीमांसा गृह्यसूत्र का रचयिता, योगाचायं ओर 
ज्यातिपो आदि अनेक रूपों मे जव हम जैमिनि का नामोल्लेख हुआ पाते ह तो निश्चित 
ही इस नामके एक ही व्यक्ति होने के विषय में संशय 'होता है । 


मीमांसाकार जैमिनि के सम्बन्ध मे अधिकतर इतिहासकारों की यही रायदं 
कि वे ° ००६० पूर्वं के लगभग पाणिनि के समकालीन ये । “पंचतंल्त' के एक शलोक 
म वैयाकरण पाणिनि ओौर मीमांस्राकार जैमिनि करा साथ-साथ उल्लेख हुआ है । वहां 
लिखा दै कि जैमिनि को हाथी ने कुचल डाल! था, 
उन्होने मीमांसासूल्ल' मे लिखादहै कि मीमांसः दर्शन की परम्परा उन्हे बाद- 
रायण, बादरि, एतिशायन, कार्ष्णाजिनि, लघुकायन, कामूकायन, आत्नेय ओर आलेखन 
प्रभृति आचार्थोसे प्राप्त हुई थी । ये सभी व्यक्ति इतिहासमान्य है, जिनकी चर्चाए वेदो 
से लेकर पृराणों तक विखरी हुई मिलती हैँ । उनके नाम से विभिन्न विषयो पर अनेक 
स्थ मिलते 
इसलिए ज्ञात दोता दै कि मीमांसा दशन की परम्परा जैमिनि से भी पहले की 
है; क्रितु उसके विष्ठरे हुए सिद्धातो की वैज्ञानिक ढंग से संग्रथित करने एवं रचने का 
श्रेय चैपिनि कोहीदटे। 
शबर स्वामी 
ययय पि पतंजलि ६०० ई० पूर्व) के (महाभाष्य में आचार्य काशकत्स्न के 
 मीमांसाम्रन्थ का उल्लेख मिलता है गौर इसी प्रकार दूसरी शताब्दी ईसवीं मे वतमान 
आवार्य उपवर्ष ओर भावदापतके मीमांसा-विषयक वृत्तिग्र॑थों काभी उल्लेखमाल 
मिलता ठै; कितु महर्षि जैमिनि के बाद मीमांसा दशन के क्षेत मे आचार्य शबर ही एसे 
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मीमांसक हुए, जिनके भाष्यग्रन्य के द्वारा मीमांसा दर्शन की क्षीण परम्परा पुनरु- 
ज्जीवित हुई । 

णवर स्वामी से पूर्व यद्यपि मीमांसा दर्शन का सैद्धान्तिक एवं एतिहासिक 
महत्त्व प्रतिष्टिति हो चुका था; फिर भी अन्य दर्णनों की ओर से मीमांसा परजो 
आरोप एवं आभ्नेप लगाये गये थे उनका निराकरण पहुले-पहल “शावरभाष्य' मे ही 
किया गया । 

जह्‌ तक णवर्‌ स्वामी की एतिहासिक जानकारी का सम्बन्ध है, कहा जाता 
टै कि उनक्रा वास्तविक नाम जादित्यदेव था; किन्तु जैनो ओर बौद्धो के निरन्तर 
आक्रमणों के कारण उन्होने अपनी जीवनचर्या मे आमूल परिवर्तन कर दियाथा।वे 
ज्ञान कौखोजमं भील का रूप धारण कर्‌ जंगल मं चले गये ओर वहीं उन्होने आत्म- 
साक्षात्कार किया । तभी समे उन्हं शवर कहा गया । 

जनश्रति टे किः श्वर स्वामी पहलेराजा थे ओर उन्होने चारों वर्णोकी 
रिल्रयां से विवाह किया था । उनमें क्षत्तिय पत्नीसे सम्राट्‌ विक्रमादित्य पैदा हृए ये। 
किन्तु इतिहास की दृष्टि स्ये बातें कल्पित जान पडती है । 

शवर स्वामी कें स्थवित्तिकाल के सम्बन्ध मे विद्वानु एकमत नदीं हैँ 1 विद्वानों 
का एक मत उनके स्थितिकाल की प्रामाणिकता में शाबरभाष्य" का (१०।८।७) यह 
सूल उद्धृत करता टै : 

“इति भगवान्‌ कात्यायनो मन्यते स्म, नेति भगवान्‌ पाणिनिः" 

दस सूत मे उन्होने पाणिनि ओर कात्यायन, इन दो शब्दशास्तियों को उदृत ` 
किया ह, तीसरे आचार्य पतंजलि (महाभाष्यकार) को उन्होने छोड दिया है 1 अतः 
शवर स्वामी का समय कात्यायन & ०० ई० पूर्व) के वाद ओर पतंजलि (२०-०-ई०५००० > ^~ 
पर्व) के पटने (३०० ई० पूर्व) के लगभग होना चाहिए । 

इसके विपरीत विद्वानों के एकर वगं का कहना है कि “शावरभाष्य' कें कुछ 
आंतरिक प्रमाणोंसे विदितं दै क्रि उसको रचना गुप्काल में हुई । उसमें शुन्यवाव, 
विक्नानवाद जैसे परवर्ती बौद्ध सिडान्तों के अतिरिक्त महायान संप्रदाय का भी उल्लेख 
हआ है । महायान संप्रदाय की प्रामाणिक जन्मतियि कनिष्क की चौथी-“लौद्ध संगति 
डे । अतः उसका स्थितिक्राल ईसवी कौ पहली शताब्दी के बाद होना चाहिए । 


उनकी जन्मभूमि के सम्बन्ध मं भी पर्याप्त विवाद है! किन्तु उनके भाष्यग्रन्थ 
स्त जो आन्तरिक निष्कर्ष निकलते है उनसे ज्ञात होता कित्रे दाक्षिणात्य ये । उन्होने 
काश्मोर, पजाध्र, उत्तर भारत, विहार आदि भारत के विभिन्न भंचलों का भ्रमण 
किर या, जिसका संकेत उनक भाष्य में देखने को भिलता है । उनके भाष्यग्रन्य का 
यदि भाषा-विज्ञान की टष्टि से अध्ययन क्रिया.जाय तो तत्कालीन भारत की आंच- 
लिक संस्कतियों पर नया प्रकाश पडता है । 


२३०४ | | मारतोय दर्शन 
मोमांसा को तीन शाखाए 


जैमिनि के सूतो के बाद “शावरभाष्य' काही दूसरा स्थानद उसीके दारा 
मीमांसा दर्शन को स्वतन्त्र दर्शन का स्थान प्राप्त हुआ ओर बाद में जितनी भी कृतिर्यां 
मीमांसा पर लिखी गयीं उन सबका आधार वही ग्रन्थ रहा है । जैमिनि के द्रादणलक्षणी 
मीमांसासूल' की अपेक्षा शाबरभाष्य" की अधिक लोकप्रियता एवं प्रसिद्धि रहीदहे। 

“शाबरभाष्य के तीन प्रख्यात टीकाकारो ने तीन नवीन संप्रदायो की प्रतिष्ठा 
की, जिनके नाम हैँ : भाटुमत, गुरुमत ओर .मुरारिमत । भाटरुमत के प्रवर्तक कूुमारिल 
स्वामी हुए । कूमारिल जैसे प्ररवुद्धि ताकिक काही कार्यथा कि उसने बौद्ध-न्याय से 
मीमांसा कौ रक्ना कर दार्शनिक सिद्धान्तो की युक्तियो एवं प्रमाणो से धर्म का प्रति- 
पादन किया । दूसरे गुरुमत संप्रदाय के अधिष्ठाता आचार्यं प्रभाकर हए} नयी 
मान्यतां ने इस पुराने सिद्धान्त को अस्वीकार कर दियादहैकि प्रभाकर, कृमारिल 
के शिष्यथे ओर गुरु की उपाधि भी उन्हें कुमारिलसे ही मिली थी \ तीसरे भररारि- 
मत संप्रदाय के प्रवतंक मुरारि मिश्र थे, जिनके मत को गगेशण उपाध्याय जैसे प्रखर 
एवं प्रसिद्ध विचारक ने अपनी "तत्तव चिन्तामणि" मे प्रामाणिकता से उद्धत किया दै 1 
भाटुमत ओर गुरुमत को विभिन्नता के आधार | 

यद्यपि कुमारिल ओर प्रभाकर, दोनों की ख्याति कामूल आधार एक ही 
ग्रन्थ, शावरभाष्य' रहा है, तथापि अपनी-अपनी व्याख्यां दवारा दोनों ने अपने- 
अपने विचारों का दो विभिन्न दिशाओं मे विकास किया । प्रभाकर ने शृहुती' नाम से 
` शाबरभाष्य" की जो व्याख्या लिखी है उसमें सर्वत ही भाष्यकार के मत तथा सिद्धान्त 
का मण्डन किया गया है; किन्तु कुमारिल ने अनेक स्थानों पर भाष्यकार के मत की 
अवहेलना एवं आलोचना भी की है यहाँ तक कि कृ स्थलपेसे भी रै, जिनकी ` 
सिद्धि में प्रभाकर, भाष्यकार का समर्थन करते हए अपनी स्वीक्ति दे चुके ह; कुमा- 
रिलि ने उनका भी खण्डन कर दिया है । कुमारिल की व्याख्या में प्रभाकर के मत का 
भी खण्डन किया गया है । | 

कुमारिल की व्याख्या का आधार, भाष्य के अतिरिक्त मूल सूतग्रथ भी रहा 
है । कुमारिल के 'तलवातिक' से ज्ञात होता है कि उसको कुछ एसे नये सूत्रों का भी 
पताथा,जोन तो !शावरभाष्य'मेंदहैँ जौरन प्रभाकर की व्याख्यामें ही 1 संख्या १ 
से १६ तक के सूतो के सम्बन्धमे कुमारिलने क्हादहैकियातो भाष्यकार उनकी 
व्याख्या करना भूल गया था, या वह्‌ भाष्य-अंण ही नष्ट हो गया, अथवा भाष्यकार 
ने अनावश्यक या अप्रामाणिक जानकर उनको छोड दिया । इसके विपरीत प्रभाकर ने 
अपने किसी भी म्रन्थ मे एेसा कोई भी संकेत नहीं कियाद) 

इस दृष्टि से दोनों व्र्याख्याकारों के मन्तव्य का यह्‌ निष्कर्ष निकलता है कि 
प्रभाकर ने जहां भाष्यकार का अविकल अनुकरण किया दै, वहाँ कूमारिल ने मावए्य- 
कतानुसार भाष्यकार ओर प्रभाकर के सिद्धान्तो को अवहेलना करके अपने स्वतंत 
मतकीपुष्टिकीह। | 
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कुमारिल भट 


कुमारिल भदटु मीमांसा दर्णन के वरिष्ठ आचार्य हुए । शवर स्वामी ने अपने 
भाष्यके द्वारा मोमांसा की जिस परस्परा का श्रीगणेश किया उसको वैज्ञानिक ढंग से 
आगे बढाने का कार्यं क्रिया कुमारिल ने । उनका आदर्शं यद्यपि “शावरभाष्य' ही रहा 
है, तथापि उनकी व्याख्या मे एसे नये दृष्टिकोण भौ देखने को मिलते है, जो “गावर= 
भाष्य' मे नहीं हं । वैदिक मतके विरोधमें, आर विशेषरूपसे मीमांसा दर्शन के 
खण्डन मं बौद्धं ने जिन नये तर्को को प्रस्तुत किया था उनका पांडत्यपूर्णं ठंग से 
निरसन किया कुमारिल ने। 2९|०५९५. 4९५१169 १। - 

उनके देश-काल के सम्बन्ध में विदान्‌ एकमत नदीं ह । कोई उन्हे, “शंकर- 
दिभ्विजिय' के उत्लेखानुसार, मिथिला का बताते है तो कोई दक्षिण या उत्तर भारत 
का । उनके सम्बन्ध में आज का सामान्य मत यहटैकिवे दक्षिण के निवासी यथे। 
कहा जाता ह कि अपने गुरु को शास्त्र मे पराजित करने के प्रायश्चित्त में कूमारिल ने 
प्रयाग आकर सगम पर अग्निकुण्ड मे शरीरान्त कियाथा। वे जिस समय अग्निमें 
समाधिस्थ होकर जल ही रहेथे कि शंकराचार्य ने वहां आकर उनके जीवित रहने के 
लिए वड़ा आग्रह किया । किन्तु कमारिल ने जोवित रहना स्वीकार नदीं किया । 

इस दृष्टि से इतिहासकारों ने उनका स्थितिकाल शंकराचार्य के समय सातवीं 
शताब्दी ( पणन ई० ) मे निर्धारित किया है। 


भ "~ @ © 

शीय तीन ` व्याख्यान ग्रंथ लिखे, जिनके नाम हैँ “श्लोक- 
वातिक' (प्रथम अध्याय के प्रथम तर्कगाद पर), "तंतवा्तिक' (प्रथम अध्याय के दूसरे 
तथा तीसरे पाद पर) ओर "दुप्टीका' (चतुर्थ अध्याय से अन्त तक) इसके अतिरिक्त 
उन्हे “बृहदीका' तथा (मध्यम टीका" का रचयिता भी माना जाता दै। वे दार्शनिक 
होने के साथ-साथ एक सफल कवि भी थे । “श्लोकवातिक में उनकी कवित्व-टष्टि 
काभो अच्छा परिचय मिलतारहै। 

उनके शश्लोकवातिक' पर उम्नेक भद ने (तात्पर्य, पार्थसारयि मिश्र ने ^्याय- 
रत्नाकर' ओौर सुचरित मिश्र ने काशिका! नाम से टीकाएं लिखीं । उनमें पार्थसारयि 
मिश्र की टीका ही सम्पूणं रूप में उपलब्ध है । उसी को विद्रत्समाज में मान्यता प्राप्त 
दै । कुमारिल अपने इपर ग्रन्थ को पूरा करने से पहले ही दिवंगत हो चके ये । गागाभदटु 
ने अपने आश्रयदाता वीर शिवाजी के आग्रह पर इस ग्रन्थ को पूरा कियाथा। 

उनके (तलर्वातिक' पर सोमेश्वर की न्यायसुधा", रामङरष्ण तथा कमलाकर 
भदु की ^भावार्यटीका', गोपाल को “मिताक्षरा, परितोष मिश्र की “अजिता, अन्नंभटु 
को “सुबोधिनो' ओर गंगाधर मिश्र का न्यायपारायण' का नाम उल्लेखनीय है । 

इसी प्रकार उनकी तीसरी कृति .“दुप्टीका' पर पार्थसारयि मिश्र का "तंत्ररत्न 
वेंकटेश का “वातिकाभरण' गौर उत्तम श्लोकतीर्थ की “लघु न्यायसुधा" नामक उप- 
टीरकएं लिखी गयीं । | | 
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३०६ भारतीय दशन 


कुमारि ओर ्रभाकर 

मीमांसा दशन के प्राणासर्वस्व इन दोनों आचार्यो के सम्बन्ध में उनके अनु- 
यायियों एवं अध्येताओं ने अनेक प्रकार की कहावतें गदी द । 

एक जन्ति एसी प्रचलित टै क्रि प्रभाकर मिश्च, कुमारिल भदू के शिष्यये। 
कहा जाता है कि एक वार मृत्यु-सम्बन्धी संस्कार को लेकर दोनों गुरु-शिष्यो मे मत- 
भेद हो गया । प्रभाकर ने अपने गुरु कृमारिल के सम्मुख एसे तकं उपस्थित क्रिये, 
जिनका वे सन्तोषजनक उत्तरनदे स्के) इसी वीच कुमारिल ने चारों ओर अपनी 
मृत्यु का समाचार फेला दिगण । उनकी अन्त्येष्टि कै लिए जव विचार करिया गया तो 
प्रभाकर ने कृमारिल की संस्कार-विधि को ही उचित एवं .लाकसम्मत बताया ओर 
अपने विचारों को व्रिवादग्रस्त रूप में स्वीकार किया। प्रभाकर के मूख से एेसा सुनते 
हौ कुमारिल मृतणय्या से उठ खद्ेहुए ओौर उन्होने प्रभाकर से अपने विचारोंको 
स्वाकार करने के लिए कठा । इसके उत्तरमें प्रभाकर न कहा, आपके विचारों को 
मेने स्वीकार अवण्य किया, क्रिन्तु आपके जीवनकाल में नहीं ।' 

दूसरी अनुश्रुति इस प्रकार वतायी जातीटै कि किसी कारिका को पठाते 
समय कुमारिल उसको स्पष्टन करस्केथे। गुरु की इस समस्या को प्रभाकरने 
तत्काल हल कर दिया । अपन कुशाग्रबुद्धि श्षिष्य की इस प्रवीणता को देखकर कुमारिल 
ने उनको गुरू की पदवी से सम्मानित श्रिया । इसीलिए प्रभाकर की परम्परा को 
-गुरमत' से कहा गया । 

- यद्यपि कुमारिल ओौर प्रभाकर का यह्‌ गुरु-शिष्य सम्बन्ध सर्वथा कल्पित है; 
फिर भी उनके परवर्ती कुठ ग्रन्थकारो ने इन दोनों विद्वानों को इसी खूप में स्वीकार 
क्रियाहि। 

एतिहासिक दृष्टि से यदि दोनों विदानो की कृतियों ओर स्थितियों का अध्ययन 
किया जाय तो ज्ञात होतादहै कि दानों विद्वान समसामयिकयथे। श्री कुप्प स्वामी शास्त्री 
तथा डोऽ गगानाथ ज्ञा प्रभृति विद्वानों ने प्रभाकर का समय ६१० से ६८० ई० तथा 
कुमारिल का समय ६०० से ६६० ई० के वीच निर्धारित किया है । 

दोनों विद्वानों के अनुयायियों ओर उनके द्वारा लिवे गये ग्रन्थों का तुलनात्मक 
अध्ययन करने पर ज्ञात होता है कि "गुरुमत" की अपेक्षा 'भाटुमत' को अधिक अप- 
नाया गया । इसका कारण यह था कि भाटरूमत की पदार्थ-विवेचन-प्रणाली प्रौढ ओर 
वैज्ञानिक टै । 
मण्डन भिन्न 

मण्डन मिश्र, कुमारिल की परम्परामें प्रख्यात विद्वान्‌ हृए । मीमांसा ओर 
वदान्त, दोनों दर्शनों पर उनका समान अधिकार था 1 अपने यग के वे सर्वश्रेष्ठ मीमां- 
सक हुए ओर उसके बाद शंकराचार्य के प्रभाव से उन्होने वेदान्त को अपनाया । 
मीमांसा कै क्षे मे उनके असाधारण पांडित्य को शंकराचार्यने भी स्वीकार करिया है । 
उन्होने कुमारिल के सिद्धान्तो का समुचित प्रवतंन किया । 
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शंकराचार्य के साय हुए मण्डन मिश्र के शास्त्रार्थ मे उनकी विदुषौ पत्नी 
भारती की मध्यस्थता का वृत्तान्त प्रायः प्रसिद्ध ही दै। मण्डन मिश्र ७वीं शताब्दी के 
उत्तरां (६२०-७१० ई०) मे, कुमारिल भद्रु ओर शंकराचार्य के समय हुए । डां° 
उमेश मिश्र ने उनको मिथिला के माटिष्मती (भागलपुर) का निवासी वताया हं । 

शास्त्रार्थं के बाद मण्डन मिश्र ने शंकराचार्य का शिष्यत्व स्वीकार कर लिया 
था । उसके वाद उन्होने सुरेश्वराचार्य के नाम से अद्भत वेदान्त पर ग्रन्थ लिवे । पूर्व- 
मीमांमा भौर उत्तर-मीमांसा पर उनकी लिखी कृतियों के नाम हैँ : विधि-विवेक', 
“विभ्रमविवेकः, “भावनाविवेक, “मीमांसानुक्रमणिका', स्फोटसिद्धि', ब्रह्मसिद्धि 
(नेष्करम्यसिद्धि', 'वुहदारण्यक-भाष्य' ओर तैत्तिरीयोपनिषद्‌-भाग्य' । 

इसके अतिरिक्त अद्धेतवेदान्त के प्रसंग मे भौ मण्डन मिश्रके सम्बन्ध मे प्रकाश 
डाला गया । 


उम्बेक 


भादुमत के अनुयायियों मं उम्बेक का नाम उल्लखनीयदै। स्यपि उन्होने 
कुमारिल के “श्लोकवातिक' पर भौ टोकरा लिखी; क्रन्तु उनकी ख्याति मण्डन मिश्रके 
व्याख्याता के रूपमे अधिकदठै। 

यद्यपि शंकरदिग्विजिय' में मण्डन मिश्र ओर उम्बेक को एक ही व्यक्ति 
बताया गया टै, तथापि उनके ग्रन्थों के अन्तःस्यों से ओर उनक्र अध्येताओं के 
मतानुसार सिद्ध होता दै कि विख्यात नाटककार भवभूतिया नीलकण्ठ भटुहीका 
अपर नापर उम्बेकथा। वे वीं श० ईण्में, कन्नौज के राजा अवम्तिवर्माके 
समय हुए । 


वार्थसारयि मिश् 


भादु परम्परा के मीमांसकं मं पार्थसारयि मिश्र का नाम इसलिए विशेष रूप 
से उल्लेखनीय है कि उन्होने अन्य विरोधी दर्शन संप्रदायो के सिद्धान्तों एवं आघ्षेषों 
का सयुक्तेयक्त निराकरण करके मीमांसा में कुछ नये सिद्धान्तो कौ ८इले-पहल स्थापना 
की । वे अद्‌भुत ताक्रिक थे । | 

उनके पितता का नाम प्रज्ञात्मा था । पितादही उनके गुर भीये। संभवतः वे 
मिथिला के निवासी ये । उनका स्थितिक्राल लगभग ११बीं शताब्दी के आस-पास था। 

मीमांसा पर उनकी लिखी हई चार कृतिर्यां उपलब्ध है, जिनके नाम है: 
^न्यायरत्नमाला', 'तं्नरत्न", "शास्लदोपिका' ओर “न्यायरत्नाकर' । उनकी 'णास्त- 
दीपिका' भाद्र मामांसा की प्रसिद्ध कृति है। उसकी असाधारण लोकपियता का पता 
उस पर लिखी गयी इन १४ टोकाओं से चलता है। ये सभी टीकाएं उपलब्ध है । 
टीकाओं का विवरण इस प्रकारै : 


२०८ . भारतोय दर्शने 


सोमनाथ : मयूखमालिका वैद्यनाथ : प्रभा 

अप्पय दीक्षित : मगूखावली रामङृष्ण :  सिद्धान्तचन्द्िका 
राजचरडामणि : कपूरवत्तिका शंकर भद: प्रकाश 

दिनकर भटु : व्याख्या कमलाकर भटर: आलोक 
यज्ञनारायण : प्रभामण्डल नारायणमभदटर: व्याख्या 
अनुभवानंद यति : प्रभामण्डल भीमाचार्य : व्याख्या 
चंपकनाथ : . प्रकाश सुदशंनाचार्य : प्रकाश 
माधवाचायं . | 


पार्थसारयि मिश्च के वाद यद्यपि अनेक भद मीमांसक प्रकाश मे आये, किन्तु 
उनमें माधवाचार्य ही देसे विद्धान्‌ हुए, जो पाण्डित्य एवं ख्याति की दृष्टि से अधिक 
लोकसंपूजित हँ । वे अनेक विषयों के अधिकारी विद्वान थे । 

‹ उनको माता का नाम श्रीमती ओर पिताकानाम मायणथा। सायण ओौर 
भोगनाथ उनके दो अनुज हए । वे महाराज बुक्क (१३बीं श०) के कुलगुर ओर मली 
थे । अतः उनका समय १२वीं-१ ३वीं शताब्दी ई० में होना चाहिए । | 

सायण ओर माधव, इन दोनों भादयों कौ वैदिक साहित्य के अनुसंधाता के 
रूप मे विशेष ख्याति है । उन्होने अनेक विषयों पर ग्रन्थ लिखे । उनके ग्रन्थों के नाम 
टं -पाराशर-स्मृति-व्याख्या', “कालनिर्णयः, “जैमिनीय स्यायमाला विस्तर, “यचुरवेद- 
भाष्य", `ऋर्वेदभाष्य', “सामसंहिताभाष्य', (पंचविशतित्राह्यणभाष्य', “षडविशब्राह्यण- 
भाष्य' ओर 'सर्वदर्शनसंग्रह" । 
भाट परम्परा के अन्य आचार्यं 


भाद्र-परम्परा के अन्य आचार्य में वाचस्पति मिश्र ओर अप्यय दील्लित का 
नाम प्रमुख हे, जिनका परिचय यथास्थान अन्यत्र दिया जा चुका है । इनके अतिरिक्त 
देवस्वामी (११बीं श०), सुचरित मिश्च (१२बवीं श०), सोमेश्वर भटु (१२वीं ०), 
वेदान्तदेशिक (१२वीं श०), रघुनाथ भद्राचार्य (१६बीं श० ), जयनाराथण भद 
(१७वीं श०), नीलकण्ठ दीक्षित (९७बीं श०), अनन्त भट (१७बीं श०), गागा भद्र 
(१७बीं श०), खण्डदेव (१७बीं श ०), राजच्रडामणि दीक्षित (१७ीं श० ), भास्कर 
राय (१८बीं श०), राघवानन्द सरस्वती (१८बीं श०) ओर रामेश्वर (१य्वीं ण०) 
आदि अनेक विद्वानों ने सैकड़ों कृतियों की रचना कर भाट-परम्परा को आगे बढ़ाया । 

इस प्रकार ७वीं शतान्दौ ई० से लेकर १८बीं श० ओर उसके बाद आज तक, 
अनेक विद्टानों ने इस क्षेल में प्रवेश करिया ओर अपनी पाण्डत्यपूर्ण कतियों के द्वारा 
मीमांसा दर्शन के अंग-उपांगों का. विस्तार से विवेचन किया । 
प्रभाकर मिश्च 

कुमारिल भटके प्रसंगमं प्रभाकर मिश्र के सम्बन्ध में बहुत कु कहा जा 
चकाहै। मीमांसा दर्शन मे भाटरमत को भांति गुरुमत के अधिष्ठाता होने के कारण 
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प्रभाकर का नाम विशिष्ट रूप से उल्लेखनीय टै “शाबरभाष्य' पर कुमारिल की 
पाण्डित्यपूर्णं एवं विद्रत्संपूजित व्याख्या के रहते हुए भी प्रभाकर की व्याख्या को स्वतत 
एवं सम्मानित स्थान प्राप्त हुआ ओर उसके विचारों को व्यापक समर्थन भी मिला 
यह तथ्य ही प्रमाणित करता कि मौलिकता कीदृष्टि से कुमारिल कौ अपेक्षा 

प्रभाकर के विचार किसी भी भांति हलके नहीं ये । 

पहले बताया जाचुकादै कि प्रभाकर ओौर कुमारिल, दोनों समकालीन ये! 
प्रभाकर का समय &१०=६ट> ई० के वीच निर्धारित है । {€ ००-५०० €< | 

प्रभाकरने “शाबरभाष्य पर "विवरण (या लध्वी) ओर वृहती' या 
(निवन्धन) नाम से व्याख्याएं लिखीं । माधव सरस्वतो ने अपनी 'सर्वद्शनकौमुदी' में 
लिखा टे कि "विवरण" मेह हजार ओर वृहती" मे बारह .हजार पद्म ये । यह्‌ 
“वृहती' छठे अध्याय के मध्य तक ही “ऋजुविमला' नामक टीका के सहित उपलब्ध 
एव प्रकाणित हं । प्रभाकर के शिष्य शालिकांनाथ ने इन दोनों पर क्रमशः "दीपशिखा" 
एव "ऋञुविमला नाम की टीकाएं लिखी हैँ । 
शालिकानाय मिश्र 


शालिकानाथ कां नाम प्रभाकर की परम्परा के प्रौढ एवं प्रख्यात विद्वानों में 
। वे प्रभाकर के शिष्य ये जौर उन्होने प्रभाकर के सिद्धान्तो को बडे ही पाण्डित्यपुणं 

एवं समुचित ढंग से प्रस्तुत करके मीमांसा दर्शन मे अपनी परम्परा के विकास के लिए 
ठेस भाव-भूमि का निर्माण किया । उन्होने प्रभाकर दारा प्रतिपादित सिद्धान्तो की 
पुष्टि में उपयुक्त तकं एवं युक्तियाँ प्रस्तुत कर विपक्षियों के आरोपों का खण्डन किथा । 

वे गौडदेशीय (बंगाल के निकट) ये ओर वाचस्पति मिश्र के पहले तथा ` 
मण्डन मिश्र के बाद लगभग वीं श० ई० मे हुए । 

शालिकानाथ ने प्रभाकर कौ "लघ्वी' तथा वृहती" पर क्रमशः "दीपशिखा" 
एवं "ऋजुविमला' नामक टीकाएं लिखीं । इन दोनों का संयुक्त नाम शालिक्रानाय ने 
`पचिका" दिया हे । उनको तीसरी कृत्ति का नाम, ्रकरणपंचिका' है । उनका यह्‌ 
तीसरा श्रय गुरुमत की परम्परा का प्रख्यात ग्रंथ माना जाता है । 
भवनाथ मिश्र 


इसी परम्परा मे, लगभग ११वीं शताब्दी के आस-पास, भवनाथ या भवदेव 
मिश्र हुए । वे मिथिलावासी ये । उन्होने जैमिनीय सूलं पर `न्यायविवेक' नाम से 
स्वतल्र व्याख्या लिखी । उनकी यह व्याख्या अपने क्षेत में पर्याप्त रूप से सम्मानित 
है । इस पर लगभग चार टीकाएं लिखी गयीं, जिनके नाम हँ वरदराज की "दीपिका", 
गोविन्द उपाध्याय के शिप्य की -शंकादीपिका', दामोदर सूरि की “अलंकार ओर 
रतिदेव की. विवेकतत्त्व' ।. इसी से भवनाथ के ^न्यायविवेक' का महत्त्व तथा प्रचार 
जाना जा सकता है । 


भवनाथ के बाद गुरुमत के विद्वानों मे गुरुमताचार्थं (११बीं श०), नंदीश्वर 
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(१७वीं श०), भट विष्णु (ष१०वीं श०) ओर वरदराज (१६वीं श०) का नाम 
उल्लेखनीय है । 
मुरारि मिश्र 

मीमांसा दर्णन मे मुरारि मिश्र का एेतिहासिक महत्त्व है। भाटरमत ओर 
गुरुमत के अतिरिक्त तीसरे पंथ (मुरारेस्तरृतीयः पन्थाः) के निर्माणके रूपमे मुरारि 
मिश्च क्रानाम विख्यात टहै। वे “अनर्धराघव' नाटक के निर्माता मुरारि मिश्रसे 


भिन्न ये। 
मुरारि की परम्पराका मीमांसा साहित्य यद्यपि नष्ट हो गया है, तथापि 


उसके उपलब्ध अंगों को देखकर उसके प्रवर्तक मुरारि मिश्च की विद्रत्ता का सहज दी 
मे पता चल जातादहै। 

मुरारि मिश्र का स्थित्तिकाल ११वीं या १२बीं शताब्दी ई० के आस-पास था । 

मुरारि मिश्र के सिद्धान्तो के परिचय प्राप्त करने के लिए दूसरे ग्रन्थो मे 
नुरक्षित उद्धरण ही अव तक एकमात्न संबल माने जाते थे, किन्तु डं° उमेश मिश्र ने 
`्िपादनीतिनय' ओर "एकादशाध्यायाधिकरण' नाम से मुरारि मिश्र केदोग्रन्योंकी 
पहले-पटल सूचना देकर वड़े महत्त्व का कार्य किया है । ये दोनों ग्रन्थ प्रकाशित हो 
डके हँ । पहले में जैमिनीय सूं के एकादशाघ्याय के कुछ अंगों की व्याख्या है । 

मुरारि मिश्र की परम्परा का कोई मीमांसक या तत्सम्बन्धी ग्रन्थ उपलन्ध 
नहीं है । 

जेमिनि का मीमांसासूत्र 

महि जैमिनि मीमांसा दर्शन के प्रवर्तक ओर उनका ^मीमांसासूल्' मीमांसा 
दर्शन का आधार-स्तंभ है । यह ग्रन्थ बारह अध्यायो मे विभक्त टै! इसीलिए उसको 
द्रादशवक्षणी' भी कहा जाता दव । उसके बारह अध्याय करई पादों मे विभक्त हओर 
प्रत्यक पाद कई अधिकरणं मे । सम्पूणं पादो की संख्या ६० गौर सम्पूर्ण अधिकरणं 
क{ संख्या ८०७ हं । उसमे कुल २,७४५ सूत्र है । 

-मीमासासूल' के प्रथम अध्याय में विधि, अर्थवाद, मन्त्र ओौर स्मृति मादि 
प्रामाण्यं पर विचार किया गया दै । दूसरे अध्याय मे उपोद्घात, कर्मभेद, प्रामाण्याप- 
वादे ओर नित्य तथा काम्य प्रयोगभेदों पर प्रकाश डला गया है । तीसरे अध्याय में 
श्रुति, लिग, वाक्य, प्रकरण, स्थान जौर समाष्या अःदि के पूर्वपूर्वं प्राबल्य का प्रति- 
पादन क्रिया गयादहै। चौथे अध्याय में यज्ञ से सम्बन्धित शंकाओों का समाधान वणित 
है । पांचवें अध्यायमें श्रुति का क्रम, वृद्धि-अवृद्धि, प्राबल्य-दौर्बल्य पर विचार किया 
गया ह्‌ । छठे जध्याय में कर्म, धर्मं तथा यज्ञ के प्रयोजनों ओर यज्ञ की क्रियाओं पर 
प्रकाश डाला गया दहै! सातवें अध्यायमे अतिदेशो का वर्णन है। आय्वें अध्याय में 
भी अतिदेशो ओर उनके अपवादो का परिचय दिया गया है । नवम अध्याय मे ऊहं 
पर विचार कठ गया है । दशम अध्याय मे वाध तथा समृच्चय आदि का निर्देश दहै, 
अंतिम बारह अध्याय में प्रसंग, तली, निर्णय, समुच्चय आौर विकल्प पर विचार 
कियागयादहै। 
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कुमारिल के अनुसार अधिकरणों का स्वरूप 

कुमारिल अट ने महपि जेमिनि की अधिकरण-स्थापना को वडे वैज्ञानिक ढंग 
से समञ्ञाया है । उनका अधिकरण-ममन्वय बड़ा ही पांडित्यपणं दै 1 उन्होने प्रत्येक 
अधिक्ररण के पांच अवयव मान दँ : विषय, संशय, पूर्वपक्ष, उत्तरपक्ष जरं सिद्धान्त । 
प्रत्येक सूत को समने के लिए इन पचावयवों को समन्नना आवश्यक वताया गया 
दै । किसी वस्तु पर जिस उद्यसे विचार किया जाता है वही उसका विपय कह- 
लाता है, जंन "वेद पढना चाहिए (स्वाध्यायोऽध्येतन्यः) । यही अधिकरण का उदेश्य 
एवं विषय दै । विषय के दो कोटिक ज्ञान को 'संशय' कहते है, जेसे "यह स्थाणु रै 
या पुरुष ?" वादो जिस मत को उपस्थित करता है, वह्‌ "पूर्वपक्षः कहलाता दै । 
“उत्तरपक्ष' का अपर नाम संगति! भीरटै, जो तीन प्रकार की होती है: अधिकरण 
नगति, पाद संगति ओर अध्याय संगति । उदाहरण के लिए अमुक विचार को समुचित 
टग से सुनिश्चित अधिकरण, पाद तथा अध्यायमं समाप्त करदेने कोटी “संगति 
कहते हँ । भाद्र मतानुयायी -संगत्ि' के स्थान पर "उत्तरपक्ष" को मानते रँ । निणंय 
कानाम ही "सिद्धान्त है । 
प्रभाकर के अनुसार अधिकरणो का स्वूप 

आचार्यं प्रभाकर ने अधिकरणस्वरूप पर विशेष विचार नहीं किया दै । उनके 
मतसे श्रुति अध्यापन का विधान करतीदहै। विधिही नियोग दै! जिसके प्रति 
नियोग (विधान) किया जाता है वह्‌ 'नियोज्य' कहलाता है ! नियोग को नियोज्य 
को अपेक्षा होतीदै। नियाज्य कौन दहै, इस आकांक्षा से जिसको आचार्यत्व कौ 
कामना होती दै वही "नियोज्य' समज्ञा जाता दर । उपनयन मेजो नियोज्यदै, वही 
अध्यापन म भौ नियाज्य होगा; क्योकि इन दोनों क्रियाओं का एक ही प्रयोजन है-- 
आचार्यकरण । 

ज ब्राह्मण, शिष्य को उपनीत कर अंग ओर रहस्य के सरित वेदं पदात, 
उसो को “अ(चार्य' कहा जाता ह । तात्पर्य यह करि उपनयन-पूर्वर ध्यापन करने नें 
ही अध्यापक मे एक प्रकार का संस्कार उत्पन्न होताद्‌ । उसी स यरे आवार्य" कट 
जाता) 

`मीममासासूनत्न' करे तात्पर्य-निर्णय के लिए उपक्रम (शआ्गरम्न), उपसंहार 
(समाप्ति), अभ्याज (बार-बार कथन), अपूर्वता (नवोनता). कल {उदरण्य), अर्थवाद 
(सिद्धःन्त-प्रतिपादन के निष दृष्टान्त, उपमा आदि कौ योजना) ओर उत्पत्ति (साधक 
प्रणाली इरा सिद्धि), इन सात वातां का ज्ञान आवण्यक बताया गयादै। 

प्रमाण विचार 

किसो दर्शन का प्रामाण्य षिद्ध करने के लिए कुछ निश्चित सिद्धान्त निर्धार 
किये गय टै । मीमांसा दर्णन की प्रामाणिकता सिद्ध करने के .लिए प्रमा, प्रमाण ओर 
प्रामाण्य आदि की आवण्यकता बतायी गयी है । 
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प्रमा का स्वरूप 


प्रमा कहते हँ ज्ञान के लिए । वह दो प्रकारका होता है : प्रमा ओर अप्रमा । 
जो वस्तु जेसी है उसका उसी रूप में अनुभव करना प्रमा है । प्रमा, अर्थात्‌ ज्ञान के 
दारा क्रिसी अज्ञात पदार्थं को सत्यता का निश्चय हो जाना । इसके विपरीत जही पर 
वस्तु का अभाव रहते हृए भौ उसके ज्ञान क प्रतीति है उसको अप्रमा या अयथार्थ 
ज्ञान कहते हैँ । उदाहरण के लिए साप को साप ओर रस्सीको रस्सी समञ्लना प्रमा 
टे गौर सपि को रस्सी तथा रस्ती को सांप समस्ना अप्रमा है । 


रमाण 


अतिशय उपकारक प्रकृष्टतम साधन को प्रमाण कहा गया है । उदाहरण के 
लिए अंधकार के कारण रस्तौमें सपिकीप्रतोति हो जाने पर प्रकाण (प्रमाण) के 
दवारा रस्त के यथार्थं स्वरूप का निश्चय हो जाना यथार्थ ज्ञान है । इसीलिए प्रमाण 
को नान की कपटी कटा गया है । वह सभी पदार्थो का निश्चयात्मकं ओर सभी 
प्रकारके ज्ञानो का निर्णायक है। 
प्रमाण के भेद ¦ 

विभिन्न दर्शनों में संख्या भेद से प्रमाण के भिन्न-मन्न प्रकार बताये गये हैँ । 
चार्वाक ने प्रत्यक्ष को ही केवल प्रमाण माना है । इसी प्रकार वैशेषिक मे प्रत्यक्ष तथा 
अनुमान, दो; सांख्य में प्रत्यक्ष, अनुमान तथा शब्द, तीन; न्याय मे प्रत्यक्ष, अनुभान, 
शन्द तथा उप्रमान, चार; ओौर वेदान्त मे यही चार प्रमाण माने गये ह। 

मीमांसा कौ प्रमाण-परीक्षा मे मतभेद है । सूत्रकार जैमिनि ने तीन प्रकार के 
प्रमाण माने है : प्रत्यक्ष, अनुमान मौर शब्द । न्तु जैमिनि के बाद मीमांसा पर जो 
्रौट ग्रन्थ लिखे गये उनमें प्रमाणो पर नये, ठंग से विचार किया गयां है । मीमांसक 
प्रभाकर ने प्रत्यक्ष, अनुमान, शन्द उपमान तथा अर्थाप त्त, पाच प्रकार > प्रमाण मानि 
है । दुसरे मीमांसक कुमारिल भद्र ने प्रभाकरकेर्पाच प्रमाणोँमे अनुपलन्धि कोभी 
छठा प्रमाण स्वीकार क्रिया है । 
स्मृति प्रमाण नहीं है | 

प्रभाकर के मतानुसार स्मृति" प्रमाण नहीं है । प्रमाण, अनुभूतिजन्य ज्ञान है, 
जो स्मृतिगम्य ज्ञान से भिन्नहै। स्मृति में पूर्वज्ञान की अपेक्षा होती है । अतः उसको 
प्रमाण नहीं माना जा सकता है । प्रभाकर के कथनानूार स्मृतिगशस्य ज्ञान में ध्रमकी 
संभावना बनी रहती है । | 
(१) प्रत्यक्ष 

मीमांसा के अनुसार प्रत्यक्ष प्रमाण सविकल्प भौर निधिकल्प मेद से दो प्रकार 
का होता है । प्रभाकर के अनुसार सविकल्प ओर निर्धिक १, दोनों प्रकार का ज्ञान, 
प्रमाण दै; क्योकि दोनों ही ज्ञाता को व्यवहार मे लगा सकते ह । इन नानाषूपात्मक 
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जगत्‌ का ज्ञान प्रत्यक्ष के द्वारा संभव है । निविकल्प ज्ञान कौ अवस्था मे यद्यपि विषय 
स्पष्ट नहीं होते, तथापि बीज खूप मे उनका अस्तित्व बना रहता है । सविकल्प 
ज्ञान की अवस्था मे विषय स्पष्ट रहते है । प्रभाकर का कहना कि प्रत्येक 
ज्ञान में “मानः, भभेय' ओर “माता' ये तीनों रहते हैँ । उदाहरण के लिए मँ (प्रमाता ५ 
देवदत्त ओर “जानना (प्रमा) गौर जानने योग्य वस्तु (प्रमा का विषय) इन तीनों 
का एक साथ ज्ञान होता है । इन्द्रिय ओर अर्थ के साक्षात्‌ सम्बन्ध से प्रत्यक्ष ज्ञान 
होता है । इस सम्बन्ध को प्रभाकर ने सन्निकर्ष" कहा है । 
सल्िषं 

पदार्थो के साय इन्द्रियों के सम्बन्ध को “सच्चिकर्ष' कहते हैँ । प्रभाकर के मत 
से इन्द्रिय ओर अर्थके बीच जो सम्बन्ध होतार, वहदो प्रकार काटः: ज्ञान का 


विषयों के साथ इन्द्रिय के संयोग से, ओर विषय में संयुक्त समवाय तया समवेत 
समवायसे। | 


कुमारिल के मत से निविकैल्प ज्ञानमे वस्तुकीश्रेणीया जाति तथा विशेष 
धर्म कौ प्रतीति नहीं होती है । कुमारिल का कथन है कि "अहं" प्रत्यय द्वारा आत्मा 
का प्रत्यक हो सकता है; किन्तु प्रभाकर के मतानुसार ज्ञाता कभी अपया ज्ञेय नहीं 
हो सकता है । आत्मा ज्ञाता है ओर प्रत्येक ज्ञान में वहु ज्ञाताके रूपमे ही प्रकाशित 


होता है । | 
“मीमांसासूल' के अनुसार ज्ञान प्रत्यक्षगम्य नहीं है । वह्‌ स्वतः प्रकाश है । 

बुद्धि अर्थ-विषयक होती है, बुद्धि-विषयक नहीं (अर्थविषयो हि प्रयक्षवुद्धिः, न बुदि- 

विष्ये) । आशय यह है कि प्रत्यक्ष, पदार्थो का होतां है, न करि पदार्थो के ज्ञान का। 

“संवित्‌ कभी संवेद्य' नहीं होती । जब किसी सत्‌ पदार्थ का किसी इन्द्रिय ।के साय 

संपकं होता है तब उस विषय का प्रत्यक्ष ज्ञान आत्मा को होता है । 

(२) अनुमान 


मीमांसा का अनुमान-प्रकरण न्याय के अनुमान से मिलता है ! न्याय मे अनु- 
मान का शन्दार्थं किया गया है पश्चादुज्ञान । एक बात से दूसरी बात को देख लेना 
(अनु + ईशा), या एक बात को जान लेने के बाद दूसरी बात को जान लेना (अनु- 
{मतिकरण) पश्चादुज्ञान या अनुमान कहलाताहै। घ्म को देखकर वहां अग्नि के 
होने का अनुमान लगाना पश्चाद्‌जान है 1 इसलिए प्रत्यक्ष वस्तु (घूम) के आधार पर 
अप्रत्यक्ष वस्तु (अग्नि) का ज्ञान प्राप्त करना ही अनुमान की प्रक्रिया का आधार है । 
(३) उशमान 

उपमान ज्ञान का विषय न्याय दशन मे विस्तार से समञ्लाया गया है । किसी 
जानी हृई वस्तु के सादृश्य से किसी न जानी हुई वस्तु का ज्ञान प्राप्त करना ही न्याय 
का “उपमान' है । उदाहरण के लिए घर पर देखी हुई गाथ के सादृश्य से जंगलमे न 
देखी हू नीलगाय का ज्ञान प्राप्त करना ही "उपमान" है । न्याय में इसको “उपमिति' 








क 
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नान कहा गया ह । अर्थात्‌ एक वस्तु की उपमा या समानता के आधार पर दूसरी 
सदश वस्तु काज्ञान प्राप्त कर लेना । 

जन्तु मीमांसा की दृष्टि से “उपमान क इसलिए स्वतन्त्र प्रमाण माना गया 
दै; क्योकि व्याप्ति दूषित होने के कारण यह ज्ञान न तो अनुमान के अन्तर्गत आ सकता 
दे गौर नशब्द के ही । इसलिए न्याय की अपेक्षा, मीमांसा मे उसका स्वतंत्र विवेचन 
किया गया है | 

मीमांसा में कहा गया है कि अमुक जन्तु गाय के समान दै" यह्‌ ज्ञान प्रत्यक्ष 
के द्वारा होता है ओौर "गाय के सदश गवय ठै यह्‌ ज्ञान शब्द प्रमाण की स्मृति होता 
ठे । इसलिए मीमांसा की इस धारणा के अनुसार, नयायिक जिसे स्वतन्त्र प्रमाण मानते 
है, वह्‌ यथार्थतः स्वतन्तर नहीं दै। इसके विरुट॒ शवर स्वामी की अपनी उपमान- 
व्याख्या तक शास्त के सादश्यात्मक ज्ञान पर आधारित है । 

इस सम्बन्ध में विशेष रूप से ज्ञातव्य यह दै कि मीमांसा में "साद्य को एक 
स्वतन्त्र पदार्थ माना गया है। 


(४) शब्द 


उपनिषद्‌, गीता ओर ब्रह्मसूत्र", इस प्रस्थानलयी' मे वह्य को शन्दस्वरूपः 
कहा गया है । सभी दशन उसकी सत्ता को मतान्तर से स्वीकार करते है | व्याकरण 
ओर काव्यशास्त के ग्रन्थो मे भी शव्द या शन्दशक्ति पर गम्भीरतासे प्रकाश डाला 
गया ह । । 

मीमांसा दर्शन के त्रामाण्य प्रकरण मे शब्द का बड़ा महत्त्व बताया गया है । 
मीममासाके मतसे प्रत्यक्ष आदि के दवारा जिन स्वर्गादि अलौकिक विषयों काज्ञान 
प्राप्त नहीं होता उन विषयों मे अपौरुषेय वेद ही प्रमाण माना जाततादह। इसी को 
शन्दनित्यवादी मीमांसकं ने “शब्द प्रमाण कहा टै। 


शब्द नित्यहै या अनित्य 
न्याय | 


न्याय दशन मे शब्द को आप्तवाक्य कहा गया ट ओर्‌ उसको आकाण का गृण 
स्वीकार किया गया । न्याय के मत से शब्द अनित्य दै, क्योकि वह साद ओर 
कारणवानर दै; अर्थात वह उत्पत्ति-विनागयुक्त है । जा पदार्थं उत्प त्ति धर्म वाने होतदटै, 
अर्थात्‌ जिन पदार्था की उत्पत्ति हौती है, न्यायमें उन्हं अनित्य कहा गया ड इय 
विपरीत जो पदार्थं उत्पत्ति-विनाग्-रहित एव तीनों कालों मेँ स्थिर होति है उन्हे नित्य 
कठा जाता दै । ध्वंस ओर प्रागभाव भो क्रमशः उत्पत्ति-विन) णयुक्त होने क कारण 
ओआनत्य हं । जेस जल कौ एक लहर, द्सरी लहर का पैदा करके स्व यं नष्ट हो जाता 


टं । उसी प्रकार एक शब्द, दुसरे शब्द को उत्पन्न करके स्वयं न्ट हो जाता है । 
उच्चारण होने स पूर्व गौर उच्चारित होन के बाद उनकी उपलन्धि नदीं होती । अत्व 
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उसको विनए्वर कहा गया है । उसकी जितनी भी क्रिया है वे नित्य वस्तु के विपरीत 
है । इसलिए न्याय मे उसको अनित्य माना गया ट्‌ । 
सास्य 

साख्य की टण्टि से जो श्द (उपदेश वाक्य) योग्य ( आप्त ) होते ह उनके 
सुनने से घोधरूप जिस अन्तःकरण क॑ वृत्ति का उदय होता टै उपरी को शब्द प्रमाण 
कहते ह 1 | 
मोमांसा 

किन्तु मीमांसा दर्शनमें शब्दको नित्य माना गया) न्यायमं शब्द कमे 
उत्पत्ति कण्ठ-तालु के संयोग से मानी गयी हे, किन्तु मीमांसा में उमकरो श्रो इन्द्रिय 
की ग्राह्य वस्तु माना गया है । वह वर्णनात्मक भौर ध्वन्यात्मक, दा प्रकार काहोता 
है । व्ण नात्मक शन्द नित्य ओर विभु हे । वह्‌ स्वतंत्र द्रव्य है गण नही; क्योकि गण 
पराश्रित होता है । ध्वन्यात्मक शब्द ही वायुका गुण तथा अनित्य हे! वण॑नात्मक 
शन्द नित्य दै । प्रतिदिन के व्यावहारिक जीवनके क्रिया-कलापों मं शब्द कीजो 
उपयो गिता एवं असाधारणता दिखायी देती ह उससे भी उसकी नित्यता सिद्ध होती दै \ 


शब्द ओर अर्थं 

न्याय 

नैयायिको की दष्ट से शन्द की भांति शब्दार्थ भी अनित्य है । वहां अ्थवोध 
के लिए आप्त पुरुष के उपदेश को योजना कौ गयी है । उस अर्थबोध का नाम शाब्दि 
भरमा हे । हान, उपादान ओौर उपेक्षावुद्धि, शाव्दि प्रमाके फल है । न्याय मं दृष्टार्थ 
आर अदृष्टार्थं भेद से शब्द कोदो प्रकार कामाना गयादटै। जिसका फल इस लोक 
नने देखा जाता है उसको दृष्टार्थं ओर जिसका फल इस लोक मे नहीं देखा जाता उसको 
अदृष्टा फल कहते हँ । 

त्यायकी दृष्टि से शब्द के साथ अर्थं का सम्बन्ध नहीं होता; क्योंकि प्रत्यक्षादि 
प्रमाणो के द्वारा दस सम्बन्ध ही का ज्ञान होना सम्भव नहीं है । यदि शन्द ओर अर्थं 
का सम्बन्ध होता तो "अन्न ' शब्द के उच्चारण से मह॒ भर जाना चाहि९्‌ था; किन्तु 
ठेसा होता नही । इसलिए यह मानना ुक्तिसंगत है कि शब्द ओर अर्थ का कोई 
सम्बन्ध नहीं दै 1 इस दृष्टि स एसा जान पडता दै कि किसी पुरुष-विशिष्ट ने शब्द तथा 
अर्थ मे सम्बन्ध स्थापित किया आर उनका (शब्दो का) व्यावहारिक ज्ञान करान 
के लिए वेदों की रचना कौ 1 शब्दार्थ मे किसी क द्वारा सम्बन्ध स्थापित क्रिया गया 
है, यह इस उदाहरण रे भी सिद्ध होता दै कि जेस "पीन देवदत्त दिन को भोजन नहीं 
करता" । इस वाक्य का लक्षयार्थ यह हुमा कि देवदत्त रात को भोजन करता दै । 
इसलिए सम्बन्ध एक्‌ कार्य है, जो विना कर्ता के संपन्न नहीं हो सकता दै । शब्द जर 
अर्थमेन तो कार्य-कारण-भाव सम्बन्ध है ओर न नित्य-नैमित्तिक, न जन्य-जनकत्व;. 
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चल्कि उनमें सामूहिकत्व तथा सांकेतिकत्व सम्बन्ध होता है । इसलिए जिस शब्द के 
साथ जिस अथं का सांकेतिक सम्बन्ध होता है, उस शब्द से उसी अर्थं का बोध होता | 
दै, दूसरे अर्थ का नहीं । | | 
वेदान्त 
वेदान्त में असन्निकृष्ट बोधार्थ जान को ही “शब्दज्ञान कहा गया है । यह | 
शन्द-ज्ञान वहां एक प्रकार से अभिज्ञाका ही अपर स्वरूप है । 
सांव्य | 
सख्यि की दृष्टि से शब्द ओर अर्थं का वाच्य-वाचक-लक्षण सम्बन्ध है । शन्द | 
वाचक ओर अथं वाच्य है । आप्तोपदेश दारा, लौकिक शन्द से पुरुष को वेदार्थ 
काज्ञान होता है । वेद नित्य नहीं है; क्योकि उनमें एेसी श्रुतिं पायी जाती हैँ, जो 
उनको उत्पत्ति का इतिहास वताती दँ । वेद, पुरुषनिमित भी नहीं है; क्योकि मुक्त या 
जमुक्त किसी भी पुरुष में इतनी योग्यता नहीं कि वह्‌ वेद की श्रुतियों का निर्माण कर 
सके । इसलिए सांख्य कौ दृष्टि से वेद अपौरुषेय है; किन्तु नित्य नहीं । 
मोमांसा 





किन्तु मीमांसा मे शन्द की भांति शब्द-अर्थ का सम्बन्ध भी नित्य माना गया 
है । वहाँ कहा गया है कि शन्द ओर अर्थं ॑काेसाही सम्बन्ध है, जैसा जल ओर 
तरंग का, जीव ओर ब्रह्य का तथा शंकर ओर पार्वती का । जैसे इन युग्मो में एक के 
बिना दूसरे की कई स्थिति नहीं है, वैसे ही शन्द ओौर अर्थं का पारस्परिक सम्बन्ध 
दै । जिस शब्द का कोई अर्थ नहीं उसको शब्द कटा ही नहीं जा सकता है; ओर इसी 
प्रकार अर्थं की यह स्थिति टै कि यह शव्द के विना रह ही नहीं सकता है । 

शब्द ओर अर्थ दोनों मे संज्ना-सं्ञी-भाव-सम्बन्ध है । शन्द संज्ञा (अर्थवबोधक) 
है मौर अर्थ संज्ञी (शन्द से उत्पन्न बोध) । एक प्रत्याय है दूसरा प्रत्यय । शब्द को | 
प्रम बार सुनने से हमे जो अर्थव्रोध नहीं होता वह्‌ शब्द का दोष नहीं, हमारे अज्ञान 
का दोष है । उदाहरण के लिए यदि अंधिरे में री हुई वस्तु किसी सुन्दर आंख वाले 
को नहीं दिखायी देती तो लोक में इसका यह्‌ अर्थ नहो लगाया जाता कि वहां वस्तु 
हे हौ नही, अथवा आंखों मे देखने की शक्ति नहीं दै । हेम यदि प्रत्येक शब्द का अर्थ- 
ज्ञान नहीं प्राप्त कर सक्ते तो वह शक्तिग्रह का अभाव कहा जायगा, ठीक वैसे ही, 
जेस वस्तुकेन मिलनेका कारण अंधकार (प्रकाणाभाव) है! यदि नैयायिकों के 
कथनानुसार शब्द-अथं में सम्बन्ध स्थापित करने की बात को कुछ देर के लिए मान 
भी लिया जवे तो एेसा वह्‌ पहला व्यक्ति कौन था जिसने यह नियमन किया ?. 

मोमांसा दर्शन में शब्द भौर अथं में नित्य सम्बन्ध होने के कारण वेद वाक्य 
का नित्य माना गया है (भौत्पत्तिकस्तु शब्दस्यार्थेन सम्बन्धस्तस्य ज्ञानमुपदेशोऽग्यतिरेक- 
शयार्ऽनुपलबन्धे तत्प्रमाणम्‌) : अतः वेद स्वतः प्रमाण दै, गौर इससे यह सिद्ध रै कि 
शन्द को भाति शब्द-अर्थं का सम्बन्ध भी नित्य एवं अपौरुषेय है । | 
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पद ओौर अथ 
वयाकरण (स्फोटवाद) 


वैयाकरणो का मतद कि अर्थ के बोधक वर्णं नहीं, स्फोट है 1 स्फोट, अर्थात्‌ 
जिस (पद) से अर्थंको अभिव्पक्ति होतीहैया अर्थवोध होता है (स्फुटति अथः 
अस्मात्‌) 1 उदाहरण के लिए "गाय" इस पद में गकार, आकार ओर्‌ यकार तीन वर्ण 
है; किन्तु उनके मेल से, उनत्ते भिन्न जो चौथी वस्तु “गाय (पद) की निष्पत्ति हुई दै 
उसीसे लोकमेंयावेदमें अर्थं की अभिव्यक्ति होती है। वैयाकरणो केमतसे यही 
चौथी वस्तु "गायः. (पद) स्फोट है 1 इसीलिए वैयाकरणो ने अर्थज्ञान के लिए आठ 
प्रकार के स्फोट स्वीकार कयि हैँ । किन्तु इसके विपरीत कु वैयाकरण एसे भो हृए 
दै, जिन्होंने वर्णोकोदही मूल कारण माना दै ओर स्फोट को बौद्धिक व्यायाम कहकर 
छोड दिया । 
मीमांसा 

मीमांसा का मत इससे विपरीत है । उसके अनुसार पदार्थं से वाक्यार्थं वनता 
दै, पदों से पदार्थं ओर वर्णोसे पद बनते हैँ । इस प्रकार वर्णं ही अर्थके मूल हेतु 
सिद्ध होते हैँ । यदि वणेन हों तो पद, पदार्थं ओर वाक्यार्थं का संगठन हो ही नदीं 
सकता हे । "गाय' इस पद को निष्पत्ति तभी हो सकती है, जब गकार, आकार ओर 
यकार, इन तीन वर्णों का संयोग होगा । एक सामान्य-सी बात है कि जब वर्णोके 
संयोग से शब्द निष्पन्न होगा तभी तो उसके उच्चारण से अर्थबोध होगा । 

मीमांसा के अनुसार वर्णो से संस्कार उत्पन्न होते हैँ ओर तदनन्तर अर्थक 
अभिव्यक्ति होती है । संस्कारों के माध्यमसेही वर्णं अर्थवोध में समर्थं होते है । 


वाक्य ओर अर्थं 
खेयाकरण 


पदा्थज्ञान के याद वाक्यार्थज्ञान का क्रम आता है । वैयाकरणो के अनुसार “एक 
क्रिया वाले पद को वाक्य' कहते हैँ । इसी वाक्य से उनका स्फोट सिद्धान्त बनता है । 
उनकी दृष्टि से वणं नश्वर हैँ ओर वाक्य अखण्ड । 
बोद्ध 


विज्ञानवादी बौद्धो के मत से वाक्य ओौर वाक्यार्थं क्रमशः शब्दात्मक ज्ञान 
ओर .अ्थात्मकं ज्ञान के परिचायक हैँ । उन दोनों मे कार्य-कारण-भ।व-सम्बन्ध है ॥.. 
वाक्य कारण टै ओर वाक्यार्थं कार्य । 
नेयायिक वं शेषिकं 


नेयायिकों ओर वैशेषिको के अनुसार प्रत्येक वण, पदार्थ का वाचक नहीं हो 
सकता हे, अपितु पूर्व-पूर्वं वर्ण के अनुभव से उत्पन्न संस्कार अन्तिम वर्णं मे जाकर पूर्णैः 
होता है । वही अन्तिम वर्ण, पदाथं का बोधक है। इसी प्रकार पूर्वं पदार्थं के अनुभव 
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से उत्पन्न संस्कार अन्तिम पद में पृणं होता है ओर तभी वाक्यार्थका बोध होता है। 
इस प्रकार उनकी दृष्टि मे वर्णो ओौर पदों का क्रम नियतदहोतादै। 
मो-ःसा 

मौमांसा में उक्त तीनो मतोंका खण्डन किया गयादहै। वहां कहागयादहै क्रि 
वाक्य न तो अखण्ड है, न वाक्य-वाव्यार्थ में कार्य-कारण-भाव-सम्बन्ध है, ओरनही 
अन्तिम पद, वाक्यां का वाचक टै । बल्कि एसा पदार्थं, जो पदोंके समूदायसे वना 
हो, वाक्यार्थं का वाचक होता है; जैसे "मोहन हसता है' यह्‌ एक वाक्य है, ओर टस 
सम्पूणं वावय के कथन कयि विना अर्थं की अभिव्यक्तिदहो ही नहीं सकती । यहां यह 
वाक्य, पदों से ओर पद, वर्णो से वने हँ । अतः वाक्य के अनेक खण्ड होते ह । 
शब्दाय जाति है या व्यवित 


एब्दाथं जाति टै या व्यक्ति, इस सम्बन्धमें भी मीमांसा का अन्य दर्शनों से 
मतभेद टै । "गाय' एक शब्द है । उसके उच्चारण से हमं ट्टले गोत्व जाति का बोध 
होता दै ओर अन्त मे व्यक्ति विशेष गायका । इसलिए जातिही शव्द का अभिप्रेत 
अथ है, व्यक्ति नहीं । क्योकि जाति का अभिधान कयि विना व्यक्ति का अभिधान 
व्यावहारिक टष्टिसं भी उचित नहींदहै। जाति सामान्यके विना व्यक्तिविशेष का 
अ्रहूण हो ही नहीं सकता । अतः शब्दार्थं जाति है, व्यक्ति नदीं । 


शब्द मे विकार नहीं होता 


मीमांसा दशन में शब्द ओर अर्थं का नित्य सम्बन्ध प्रतिपादन करने के वाद 
वेदां की प्रामाणिकता एवं अपौर्षेयता पर विचार किया गया टै । शब्द की अनित्यता 
को सिद्ध करने के लिए ऊपर विभिन्न दर्शनों कौ संक्षेपमें जो युक्तिरया प्रस्तुत की गयी 
है, मीमांसा मे उनका आमूल युक्ति-प्रमाण-पूर्वक खन्डन किया गया है, ओर यह सिद्ध 
किया गया है कि शन्द नित्य है, वेदवाक्य प्रामाणिक एव अपौरूषेय है । 

मीमांसा मे जिज्ञासुओों की भोर से यह शंका उपस्थित की गयीहै कि वेद 
स्वतः प्रमाण केसे हो सक्ते है; क्योकि वेदोमेंही हमें यह देखने को मिलता है कि 
वसु, इन्द्र आदि के अर्थं उत्पत्ति-क्त होने के कारण अनित्य हु । यदिवे अनित्य है 
तो वसु, इन्द्र आदि उसके वाचक शब्द भी अनित्य दँ । इसके अतिरिक्त लोक-व्यवहार 
मे भो यह देवा जाता है कि शन्द का उच्चारण करने के वाद वह्‌ नष्ट हो जाता है । 
शन्द मे आगम-लोप (प्रकृति-विकृति) होना भी उसकी अनित्यता बताते है । वह्‌ 
पुरुष प्रयत्नज भौ है; क्योकि प्रत्येक व्यक्ति उसको इच्छानुसार कम या अधिक बोल 
सक्ता हे । 

इसका समाधान करते हृए कहा गया है कि गो' आदि कोई भी व्यक्ति द्रव्य 
गुण कम सं उत्पन्न होता है; उसको आकृति उत्पन्न नहीं होती है । इसी आक्रति के 
साथ शब्द का सम्बन्ध होता द । व्यक्तियों के अनन्त होने पर भी आछृति के एक ओौर 
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नित्य होने स देश-काल के अनुसार शब्द मे कोई निरोध या विकृति नहीं आने पाती । 
'ई' के स्थान पर्‌ "य' कर देनेसे शव्दकी प्रकृति में कोई अन्तर नहीं आने पाता; 
क्योकि व्याकरणशास्ल को हृष्टि से आगम" तथा “आअदेण विकार नहीं माना जाता । 
वह्‌ तो केवल शब्दान्तरमालदै। शब्द निरवयव तथा यथार्थटहै । अतः वहु पुरुष 
प्रयत्न से घटाया या बढाया नहीं जा सकता । 

इसलिए शब्द नित्य टै ओर अर्थज्ञान का कारण होने से शन्दोच्चारण की 
व्यवस्था तो एकमात्र श्रोता कौ सुविधा के लिए की गयीटै। 


वेद 


वेद अपौरुषेय, नित्य ओर उसकी प्रामाणिकता स्वयं सिद्ध दै) मीमांसा के 
इस मन्तव्य के बावजूद भी अन्य दशनो मे वेदो के अपौरुषेय, नित्य गौर स्वतः प्रमाण 
होर पर सन्देह किया गया है । इस सम्बन्ध मे विभिन्न दर्शनों का अभिमत संक्षेप में 
यहा प्रस्तुत क्रिया जा रहार । 
नास्तिक दर्शन 
नास्तिक दशन में वेद को व्यर्थं का वाग्जाल ओर भिन्न-भिन्न व्वक्तियों दारा 
रचा गया एक जाली ग्रन्थ मानागया है । आचाय चार्वाक ने तो उसको बुद्धिहीन ओर 
निष्क्रिय लोगों की जीविका का साधन [बुद्धिपौरुषहीनानां जीविका) बताया है । 
न्याय 
इसके विपरीत आस्तिक दर्शनों मे वेदों की सत्ता को सर्वोपरि मानागयादरै। 
जहां तक न्याय दर्शन का सम्बन्ध है, वहाँ वेद की सत्ता परतो विश्वास किया-गया 
है; किन्तु उसको पौरुषेय, अर्थात्‌ पुरुष का रचा हुआ माना गया है । इस सम्बन्ध मे 
अनुमान प्रमाण दारा वहां कहा गया दै कि 
वेद पौरुषेय है 
वाक्य होने के सारण 
जेसे 'महाभारत' आदि 


॥ 


{रोषिक 

वैशेषिक दर्शग में कहा गया है कि ईश्वर का वचन होने के कारण वेद प्रमाण 
टै 1 (तद्चनादाम्यानायस्य प्रामाण्यम्‌) । वैरोःषक दर्शनम वेदों को इसलिए प्रमाण 
नदीं माना जाता हैकिवे अपौष्घेयरँ, जेसा कि सांख्यमे माना गया है । बल्कि 
उनको इसलिए प्रमाण माना जातादहै कि वे ईश्वरवचन हैँ ओर उनमें धर्म का प्रति- 
पादन टै वैशेषिक कीदटष्टिसे धर्म ओर इध्म गनका लौकिक प्रत्यक्ष नहीं होता । 
इनके अस्तित्व के एकमाल प्रमाण वेद दहै । वैशेषिकमेवेदोंको प्रमाण तो माना गया 
है; क्रितु अपौरुषेय नहीं । वहाँ वेदों को पुरुष रचित माना गया टै; क्योकि उनका 
प्रतिपाद्य विषय अर्थदै, जो क्रि पुरुपप्रयत्नज दे । ॑ 
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साख्य 


सांख्य निरीषएवरवादी दशंन होने पर भी वेदों के सनातन स्वरूप को स्वीकःर 
करता है 1 उसकी दृष्टि में वेद अनित्य होने पर भी अपौरुषेय है । इसी एक आधार 
पर सांख्य की नास्तिक दर्शनों की कोटि में परिगणित होनेसे रक्षा हो गयी। सांख्य 
के इस मन्तव्य से यह्‌ भी स्पष्ट हो गया कि ईष्वर की अपेक्षा वेद का अधिक महत्व 
ठै गौर इसीलिए यह सिद्धांत निर्धारित हो गया कि ईष्वर विरोधी, किन्तु वेद अवि- 
रोधी आस्तिकः; ओर वेद विरोधी, जन्तु ईष्वर अविरोधी नास्तिक है। 
योग 

ईश्वर का लक्षण करते हुए पतंजलि के योगसूत्र" मेँ कहा गया है कि क्नेण, 
कर्म, विपाक ओर आशय से रहित पुरुषविशेष ही ईश्वर टै । वह अनादि, मुक्त ओर 
एेष्वर्यशाली है । निर्माण की इच्छा के लिए ज्ञानसम्पन्त होकर वह प्राणियों पर अनुग्रह 
करता है । उसका वाचक प्रणव (ओम्‌) है । ईश्वरप्रणिधान, अर्थात्‌ भक्तिविशेष के 
दारा ईश्वर को परम कृपाओं को प्राप्त किया जा सकता है । इस प्रकार सांख्यमें जो 
स्थान विवेक को दिया गया है वही स्थान योगमें ईष्वर का है । 
वेवान्त | 


वेदान्त दर्शन में वेदों की प्रामाणिकता का स्वीकार किया गया है । उन्हे 
नित्य जौर अपौरूषेय माना गया है; किन्तु मीमांसा कौ अपौरुषेयता से भिन्न । 
वेदान्तियों की हृष्टि से पौरुषेय उसको कहत है, जो किसी पुरुष के द्वारा दूसरे प्रमाणों 
को सहायता से बताया जाता है । इसलिए वेद ईश्वर प्रणीत नहीं है; बल्कि ईश्वर 
हारा उच्चरित एवं निश्व सित है । वे कल्पान्त में भी स्थायी एवं एकरूप बने रहते हैँ । 
उनके वाक्यार्थ ज्ञान के लिए वेदान्त में "उपक्रम" आदि छह साधन बताये गये है । 


मोमांसा 


मीमांसा दर्शन में नित्य, अपौरुषेय मौर स्वतःप्रमाण वेदों पर गम्भीर एवं 
मौलिक हष्टि से विचार क्रिया गया टै । उसको इसोलिए वैदिक दर्शन कटा गया है । 
उसमें वेदों के सनातन, अनादि, अनन्त रूप पर संदेह करने वाले अन्य दर्शनों का 
ुक्तूर्वक खंडन किया गया है । उसको ईश्वर अथवा परमेश्वर की क्रिया या स्वना 
कहना भसंगत है । अन्य दरशंनों, विशेष रूप से न्याय दर्शन, म वेद की पौरुषेयता सिद्ध 
करने के लिए जिस अनुमान का पहले उल्लेख किया जा चुका है, मीमांसा में उसको 
उपाधिग्रस्त (दोष-ग्रस्त) कहकर उसका खंडन किया गया है । 

जिन विचारक ने वेदो को सादि, श्रुषिप्रणीत रहा टै उसके अनुसार अन्य 
सांसारिक वस्तुओं कौ भाति वेदों को भी प्रलयकाल में विनष्ट होने वाला माना गया 
है । इसके अतिरिक्त वेदों के अनेक सूक्तं तथा रुचां को, उनमे आये श्ूषियों के 
नामों के माघार पर, ऋषियों कौ रचनाएं माना गया है । उनमें एसे व्यक्तियों के नाम 
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भी आये है, जो एेतिहासिक हैँ । विपक्षियों का कहना है कि इसीलिए वेदों को अनित्य 
कहा जाना चाहिए भौर इसी हेतु वे अपौरूषेय भी नहीं है । 

इन विरोधी मतो के खण्डनार्थ मीमांसा दर्शन मे विस्तार से विचार किया 
गया है । वहां माना गया है कि वेद तो भगवान के विश्वास ह (यस्य निःश्वसितं 
वेदः) । प्राणिमात् में जैसे श्वास-प्रश्वास की क्रिया अनायास एवं स्वाभाविक है, ठीक 
वैसे ही उस महाभूत के मूख से वेदों का निर्गमन हभ । वे सदा नित्य ओर सत्य है । 
जिन ऋषियों का उन-उन मलों में नाम आया है वे रषि उन-उन मतो तथा सूक्तों के 
रचयिता न होकर प्रवक्ता एवं प्रवचनकारथे) उन्हं जो ऋषिप्रणीत कहा गया है वह॒ 
हमारे दृष्टिकोण का परिणाम है। शुद्ध बुद्धि से चिन्तन करने पर यह्‌ बात सहज ही 
समज्ञ में आ जाती है कि सत्यप्रकृति ऋषियों के शुद्ध अन्तःकरण में पुराकल्प के अनु- 
भूत सत्यो का प्रकट होना कोई नयी बात नहीं थी। उनकेवे अनुभव, जो कि वेद- 
मलों में देखने को मिलते है, अनादि दँ । इसलिए यह्‌ कहना कि उन्होने अपनी 
ज्ानमेधा से वेदमंलों का निर्ममण कियाया उनमे अपनी ओर से कुछ जोड दिया, 
उचित नहीं है । 

अपौरुषेय होने से वेद निष्कलुष एवं निर्दोष हैँ । पुरूष सदोष ओर सकलुष हँ । 
इसलिए उनके द्वारा किया गया प्रत्येक कार्य सदोष हागा । शिष्य-परम्परा के दारा 
वेदों का अध्ययन-अध्यापन होता आया। योग दर्शन में इसीलिए वेद को गुरुभं का 
भी गुरु कहा गया है । 

वेद अश्रांतिभूलक हँ ओर जहां पर कर्मकाण्ड का फल ठीक नहीं दिखायी देता 

वहां वेद का नहीं, बल्कि ऋत्विक्‌ क्रिया आदि का दोष समञ्लना चाहिए । अतः वेद 
अनादि, अपौरु्रेय ओर स्वतः प्रमाण रह । | 

जैमिनि के “मीमांसासूत' के तीसरे अध्यायमें वेदों की प्रामाणिकता सिद्ध 
करने के लिए श्रुति आदि प्रमाणों की योजना बतायी गयी है। उनके नाम है: श्रुति, 
लिग, वाक्य, प्रकरण, स्थान ओर समाख्या । इनमे पर-पर कौ अपेक्षा पूर्वपूर्वं को 
अरवल माना गया है। 

शति" उस वाक्य को कहते हैँ जो किसी अन्य वाक्य की अपेक्षा नहीं रता । 
शब्दों में अर्थ-प्रकाशन की शक्ति को लिंग कहते है । दूसरे योग्यपद की अपेक्षा रखने 
वाले पदसमूह को “वाक्यः कहते है । उस प्रधान वाक्य को प्रकरण" कहते है, जो 
अंगभ्रूत दुसरे गौण वाक्य की अपेक्षा नहीं रखता । क्रम पठित णन्द के साथ क्रम पठित 
अर्थं के सम्बन्ध को ^स्थान' कहते हँ । इसी प्रकार संचार-सादृश्य को "समाख्या कहते टै । 

कर्मकाण्ड के वाक्यार्थ-निर्णय के लिए ही जैमिनि ते धर्म-जिज्ञासुओों के लिए 
पर्वं मीमांसा दर्शन का निर्माण किया है । धर्म-जिज्ञासा एसी वस्तु है जर्हां भमाण 
स्तुत करने के लिए अनुभव का आाश्चय नहीं लिया जाता; बल्कि वहाँ श्रुति, लिंग, 
वाक्य, प्रकरण, स्थान ओर समाख्या इन्हीं को प्रमाण माना गाया है । मीमांसा मे इन 
8ह प्रमाणो पर विस्तार एवं बारीकी से विचार किया गया है । 
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३२२ श्रतीय कानः 
(५) अर्थापत्ति | - 
किसीश्रुत या दष्ट विषय की सिद्धि जिस अर्थ के विना नहीं होती उसेः 
"अर्थापत्ति" कहते हैँ । अर्थात्‌ जब कोई घटना एेसी देखने को मिलती है, जिसका 
निश्चय हम किती दूसरे विषय को देवे विना नहीं कर पाते, एेसी संभावना या कल्पना 
को अर्थापत्ति के अन्तर्गत माना गया है 1 उदाहरण के लिए देवदत्त दिन में कुछ नहीं 
खाता, फिर भी मोटा है', इस वाक्य मे “कछ न खाना' ओर “मोटा दिखाई देना" इन 
ननो वाक्यों मे विरोधाभास है। इस विरोधाभास का हम एसी कल्पना करके समा- 
श्वान करते है कि “देवदत्त रात को भोजन करता हं, इसलिए मोटा है" 1 हमारा यहो 
अनुमान या कल्पना (अर्थापत्तिः का मूलाधार है । इसलिए यह सिद्ध है कि नर्थापत्ति 
मे टष्८ अर्थं की व्याख्या के लिए किसी भृष्ट अर्थं की कल्पना का सहारा लेना पडता 
है । इस प्रकार की कल्पना के द्वारा उन सभी विरुद्ध कोटिक वस्तुओं का समन्वय 
तथा समाधान हो जाता दै । 
प्रभाकर का कहना है कि केवल दृष्ट ओौर श्रुत से ही (अर्थापत्ति' का सम्बन्ध 
नीं है; बल्कि किसी भो उपपत्ति के लिए अर्थापत्ति" का आश्रय लिया जा सकता है । 
अर्थापत्ति स्वतंल प्रमाण है) इसके द्वारा हमें जो ज्ञान प्राप्त होता है उसको 
न तो प्रत्यक्ष से, न शब्द से ओर न अनुमान से उपलन्ध किया जा सकता है1 इसी- 
लिए मीमांसकों को “अर्थापत्ति नामक स्वतंत्न प्रमाण कौ आवश्यकता हुई । 
अर्थापत्ति के भेद 
अ्थापित्ति के दो मेद कयि गये ह : दृष्टार्थं ओरं श्रुतार्थ । दृष्टार्थं का उदाहरण 
ऊपर्‌ दिया जा चुका है । श्रुतार्थ ॑वह है, जैसे “सुनने में आता है कि देवदत्त, जो 
जीवित है, घर पर नहीं है" । इससे, यह अनुमान होता है कि वह दूसरे किसी स्थान 
पर दै, अन्यथा जीवित होन पर भी उमका घर पर न रहना, इन दानों विरुद्ध कोटिक 
अर्थो मे समन्वय स्थापित नहीं हो सक्ता है । 
(६) अनुपलब्धि या अमाव ° 
अनुपलब्धि या अभाव कोभी मीमांसा में स्वतन्त प्रमाण माना गया ठै ५ 
प्रत्यक्ष आदि जितने भी प्रमाण उत्ताये गये हँ उनके द्वारा जब किसी वस्तु का ज्ञान 
नहं होता तब हमे अनुपलब्धि" का आश्रय लेना पडता है । वस्तु के अभाव का ज्ञान 
“अनुपलब्धि प्रमाणसे ही होता है । । 
यद्यपि कणाद के “वैशेषिक सूत" मे “अभाव' को पदार्थो की श्रेणी मे नहीं रखा 
गया है; किन्तु बाद के वैशेषिको ने अभाव को भावः का प्रतियोगी मान कर स्वी- 
कार किया है । न्याय दर्शन में भी इसको इसौ खूप में स्वीकार किया गया है । 
मीमांसकं ने भी यद्यपि (अनुपलब्धि या अभाव" को स्वतन्त्र प्रमाण माना ह; 
किन्तु उसको उतनौ गंभीरता से नहीं समन्षा सका, जितना कि अन्य भ्रमाणों के विषय 
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मे कहा है । आचार्यं प्रभाकर तो उसको इसीलिए स्वीकार नहीं करते है, स्योकि 
उसको कोई आवश्यकता ही नहीं । उसको उन्होने अधिकरण के ख्प में माना है । 

(अनुपलन्धि' को प्रमाण मानने की प्रेरणा मीमांसकं को वैशेषिक दर्शन से 
मिली । अतः इस प्रमाण ओर इसके प्रभेदो के लिए वैशेषिक दर्शन का अभावः प्रमाण 
देखना चाहिए । 


प्रामाण्य विचार 


ऊपर प्रमाणो पर विचार किया गया है 1 प्रमाणो के भाव अर्थात्‌ धर्मविशेष 
को `प्रामाण्य' कहत हँ । यथार्थं ज्ञान के प्रमात्व को श्रामाण्य' कहते दँ । दूसरे न्दो 
मे कटा जाय तो च्रांति तथा संयम से रहित, निश्चयात्मक या यथार्थ अनुभव में विद्य- 
मान धर्मविशेष को प्रामाण्य कहते हैँ । जो पदार्थ जिस रूपमे अवभासित या 
अवस्थित है वह अव्यभिचरित होना चाहिए ओर उसकी वास्तविकता उसके अव धातत 
से अलग नहीं होनी चाहिए । 
इस प्रामाण्यवाद को लेकर दशंनों मे अनेक तरह के सिद्धान्त स्थिर किये मये 
ह । स्वतः' ओर "परतः" प्रामाण्य को लेकर विभिन्न दर्शन संप्रदायो मे जो मतभेद रहा 
है उसका आशय इस एलोक मं समज्ञाया गया है : 
प्रमाणात्वाऽप्रमाणत्त्वे स्वतः सांख्याः समाधिता: । 
नंयायिकास्ते परतः सौगताश्चरमं स्वतः ।॥ 
प्रथमं प्रतः प्राहुः प्रामाण्यं ` वेदवादिनः । 
प्रमाणत्वं स्वतः ब्राहृ: परतश्चाप्रमाणताम्‌ ॥। 


अर्थात्‌ सा्यकारों की ष्टि मे प्रमाणत्व ओर अप्रमाणत्व, दोनों की उत्पत्ति 
स्वतः से, नैयायिको को हष्टि में परतः से, बौद्धो के मत मे अप्रामाण्यं का ज्ञान स्वतः 
तथा प्रामाण्य का परतः से, ओौर मीमांसकं के मन में प्रामाण्य का जन्म स्वतः तथा 
अप्रामाण्य का परतः से है । इसका यह्‌ जाश्य हमा कि ( १ ) प्रामाण्य स्वतः उत्पन्न 
होता हं; या (२) वह अपने आश्रय ज्ञान से उत्पन्न होता है; अथवा (३) वह ज्ञान 
की कारण सामग्री से उत्पन्न होता है; किवा (४) ज्ञान के जितने साधारण कारण है 
उनसे उत्पन्न विशेष ज्ञान में प्रामाण्य निहित रता है । 

परामाण्यवाद को लेकर नेयायिकों ओर मीमांसकों मे बड़ा मतभेद रहा ह । 
नैयायिक 'परतः प्रामाण्य" को ओर मीमांसक स्वतः प्रामाण्य" को मानते है । एक 
जनक कारण विषयक ओर दूसरा ज्ञापक कारण विषयक है । "जनक कारण' उसको 
कठते हँ, जिससे कार्य उत्पन्न होता है, भौर ज्ञापक कारण" वह्‌ है, जिससे कार्यका 
ज्ञान प्राप्त होता है । | 

प्रामाण्य का कारण स्व" हैया पर' इस प्रकार काजो संशय या हिदिधा है 
उसी का समाधानं तश्रा स्पष्टीकरण प्रामाण्यवाद की आघारभूमि है। स्व' शब्दसे 
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भ्रामाण्य, प्रामाण्य का आश्चयज्ञान तथा ज्ञानकारण को सामग्री कां ग्रहण किया जाता 
हे, ओर '“पर' शब्द से इन तीनों से भिन्न का आशय ग्रहण किया जाता हं । 


यहाँ हम अन्य दर्शनों के मन्तव्यो को छोड़कर केवल मीमांसकों ओर नैयायिका 
के प्रामाण्यवाद पर ही विचार करगे । | 
परतः प्रमाण्यवाद का खंडन 

नैयायिक परतः प्रामाण्यवादी है 1 उनके मतानुसार प्रत्येक ज्ञान की प्रामा- 
णिकता के लिए अतिरिक्त कारणों का होना आवश्यक है । नैयायिको का कहना हं कि 
जब एक ज्ञान व्यक्ति अपने विषय का प्रामाण्य व्यक्त करता हो, जैसे “यह पुस्तक द ; 
या दूसरा ज्ञान व्यक्ति अपने विषय का अप्रामाण्य प्रकट कर रहा दै, जसे “शुक्ति मे 
रजत रहै"; तो व्यक्ति भेदसे यह मूलभेद यद्यपि संभव टै, किन्तु उससे अनवस्था 
उत्पन्न होती है । वर्योकि जव एक ज्ञान व्यक्ति से “पुस्तकः ज्ञान में प्रामाण्य प्रतिपादित 
दै तो स्वनिष्ट (स्वतः) होने के कारण उसमे अप्रामाण्य क्यों नहीं रह सकेगा ? एसी 
अवस्था मे किस जान में प्रामाण्य जौर किसमे अप्रामाण्य माना जायगा ? इसलिए यह 


मानना पडेगा कि ये दोनों स्वाभाविक नहीं ह । इस दृष्टि से यह्‌ सिद्ध हुआ कि परतः 
भ्रामाण्य ओर परतः अप्रामाण्य तकसगत है । 


मीमांसकों का कहना है कि यदि प्रामाण्य मे परतः माना जायगा तो ज्ञान 
अपनी सत्ता को प्राप्त न कर पायेगा ओर उसका मूल तक उच्छिन्न हो जायगा । 
नैयायिको के अतिरिक्त कारणों (नेल की निविकारता) को मीमांसक कारण सामग्री का 
ही अंग मानते है । नैयायिको का यह भी कहना है कि प्रत्येक ज्ञान का प्रामाण्य अचु 
मान के द्वारा निर्चित होता दै इसके विरोध मे मौमांसकों का कहना दै कि एिसा 
कहने से अनवस्था दोष आ जायगा ओर कोई भी प्रामाण्य निर्चितन हो पायेगा । 
उदाहरण के लिये बाघ या शेर देखकर यदि हम उनका प्रमाण सिद्ध करने के लिए 
दूसरे उपायों (प्रमाणो) का आश्रय लेमे तो निश्चित ही जीवन गर्वां बैठगे । किन्तु 
वास्तविकता यह है कि बाधया सिह को देखते ही, बिना प्रमाणोंकी खोज क्ियिदहो 
हम वहां से भाग जाते है । . 

इसलिए, मीमांसकं के अनुसार, नित्य अपौरुषेय वेद स्वतः प्रमाण टह । उनका 
श्रमाण स्वतः सिद्ध है, किसी अनुमान पर निर्भर नहीं है । वेदार्थ को समञ्लने के लिए 


मन के संययों को तकं के हारा परिमाजित करने का उदेश्य दूसरा है 1 इससे ता 
वेदार्थ की सत्यता ही सिद्ध होती है । 


स्वतः भ्रामाण्यवाद 

मोमांसकों के मतानुसार नित्य एवं अषौरुषेय वेदों का निरूपण स्वतन्ल रूप से 
फियाजाद्का है । वेद उनकी दृष्टि से स्वतः प्रमाण है । जिसको “शब्द प्रमाण" या 
“आगम' कहा गया है, मीमांसकों की दृष्टि से वही वेद॒ एकमाल्न प्रमण है । व्यावः 
हारिक दृष्टि मे, मीमांसकं का अभिमत है कि, जन-सामान्य अपनी आंखो द्वारा दरः 
ही से जनन .को दे्वकर “इस स्थान पर जल दहै" इस यथार्थं ज्ञान का निश्चय करके वह 
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जल लान के लिए जातादहै। प्रभाकर ओर कमारिल का कहना है क ज्ञान" ओर 
मिथ्या" ये दोनों बातें एक साय नहीं रह सकती है । 

आचार्य प्रभाकर ज्ञान को “स्वतः प्रमाण' ओर ^स्व प्रकाश" मानते है । उनका 
कथन हे कि स्वप्रकाश होने सेज्ञान का स्वतः प्रमाण भी अपने आप सिद्ध हो जाता 
ठे । ज्ञान, क्योकि यथार्थ होता है, अतः उनके प्रामाण्य के लिए क्रिसो दूसरी वस्तु की 
अपेक्षा होती ही नदीं । यही “स्वतः प्रामाण्यवाद' है । 

आचाय कुमारिल का अभिमत है करि चिना ज्ञान के ज्ञातता की कोई स्थिति 
नटी ठे । उदाहरण के लिए जब आंखे घट को नहीं देती है तभी यह कहा जाता है 
अयं घटः' । दूसरे भाद मीमांसक इससे बढ़कर यह तक उपस्थित करते है “मृङ्षसे 
यह घट देखा गया" (मया ज्ञातो भयं घटः) । इस उदाहरण से यह ज्ञात होतादहैक्रि 
` घट ज्ञान" के पहले "चट" को जानना आवश्यक है । यही भाट मीमांसकों का “स्वतः 
प्रमाण' है। 

तीसरे मीमांसक मुरारि मिश्च केमतसे, इन्द्रिय ओर अर्थके संयोग से उत्पन्न 
घट ज्ञान" अनुव्यवसाय होता है । इसी अनुव्यवसाय के द्वारा “घट ज्ञान कामान 
तथा प्रामाण्य सिद्ध होता है 1 यही मुरारि मिश्र का स्वतः प्रमाण' है। 

मीमांसकं के स्वतः प्रमाण के ज्ञातव्य सूल है : 

१. ज्ञान कौ प्रामाणिकता (प्रामाण्य), उस ज्ञान की उत्पादक सामग्री में ही 
विद्यमान रहती है, कीं बाहर से नहीं आती । 

२. ज्ञान के उत्पन्न होते ही उसके प्रामाण्य का ज्ञान भी स्वतः हो जाता दहै। 


श्रान्तिज्ञान 


भ्रभाकरके मतसि ` 

प्रभाकर के मत से "श्राति" ओर ज्ञान" ये दोनों शब्द परस्पर विरोधी है । 
वस्तु कौ अन्यथा श्राति भौर वस्तु की यथार्थ जानकारी ज्ञान है । सीपि मे रजत कां 
नान वास्तविक ज्ञान नहीं, भ्रमज्ञान है । यह ज्ञान दृष्टिदोष के कारण है । यह न तो 
प्रत्यक्ष" ओर न “अनुमान के अन्तर्गत आता है। जो लोग यह कहते हैँ कि सीपि, 
चश्चु का विषय है जौर च्यु आत्मा से सम्बन्धित है तथा संस्काररूप में विद्यमान रजत 
मन का विषय होने के कारण उन दोनों का ज्ञान भिन्न है ओर इसलिए धथार्थ है, 
उन लोगों के लिए प्रभाकर काकथनदटै किसीपरि ओर रजत दोनों अलग-अलग 
वस्तुए्‌ हँ । उनको एक रूपमे जान लेना ही तो श्राति का कारण ह॥ 
कूमारिल के मतसे ९) 

कुभारिल भटर इस मिथ्या ज्ञान को "अन्ययाख्याति' के नाम से कहते है । 
उनका कहना है किः जिस समय कोई व्यक्ति र म सर्पं का ज्ञान करता है उस समय 
उसका वह ज्ञान सच्चा होता है, क्योकि सर्पं को देखकर जो भय तथा कम्पन होता है 
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उसको वह व्यक्ति अनुभव करता है । वादमे भल ही वह्‌ व्यक्ति अपने इस मिथ्याज्ञान 
को श्रम समञ्च ले; किन्तु पटले तो उसमें श्रम कौ कोई आशका धीरी नहीं । 
पक्षघधर के मत से 

आचार्य पक्षधर मिश्र ओर उनके उत्तरवर्तो मोमांसको ने इस सप-रज्जु-ज्ञान 
को श्रान्तिज्ञान कहा है । उनका कहना दै कि सर्पत्व तो सदैव सपं में रहता है, रज्जु 
में नहीं । रज्जुमें जो सर्पं का (आरोपः किया जाता है वही अयथार्थ ज्ञान च्रमात्मक 
ज्ञान टै । | 


तत्त्व विचार 
पदाय 


मीमांसा में न्याय ओौर वैशेषिक की भांति जगत्‌ ओर जगत्‌ के कारणभूत 
पदार्थो की सत्ता को स्वीकार किया गया है । ये पदार्थं प्रभाकरमत, भाटुमत, मुरारिमत 
से भिन्न-भिन्न हैँ, जिसका स्वरूप नीचे स्पष्ट किया जाता दहै 1 
गुरुमत 

“मीमांसासूत' के “शावरभाप्य' में द्रव्य, गुण, कर्म ओर अवयव, इन चारों का 
उल्लेख किया गया है । आचार्य प्रभाकर ने श्रकरण पच्िका' मे द्रव्य, गुण, कर्म, 
सामान्य, समवाय, संख्या, शक्ति ओौर साद्य, इन आठ पदार्थो को माना ह । प्रभाकर 
नेनौ प्रकारके द्रव्य माने ह, जिनके नाम दै : क्षिति, जल, वायु, अग्नि, आकाश, 
काल, आत्मा, मन ओर दिक्‌ । इन द्रव्यो का स्वरूप प्रायः न्याय-वशेषिक के अनुसार 
है । प्रभाकर के मत से गुणों की संख्या इक्कीस है। वे वैशेषिक के संख्या, विभाग, 
पृथकूत्व तथा द्वेष, इन चारों के स्थान पर वेग" नामक एक ही गुण को मानते हैँ । 
शेष बीस गुण वैशेषिक के अनुसार हैँ । कर्म प्रत्यक्ष गोचर न होकर अनुमेय है 1 वस्तु 
के संयोग ओौर विभागके द्वारा कर्म का अनुमान लगाया जा सकता दै । सामान्य, 
समवाय ओर सादृश्य का स्वरूप वैशेषिक की माति है । नैयायिकं के अभाव ओर गण 
क्रमशः शक्ति ओर सादृश्य हैँ । फिर भी "शक्ति" पदार्थ को प्रभाकर की विशिष्ट सूञ्च 
कहा जा सकता है । अग्नि मँ रहने वाली दाहकता, अग्नि को शक्ति है जिसके अभाव 
मं अग्निका कोई अस्तित्व नहींदै। प्रभाकर के मतसे सभी क्रियाशील पदार्थो के 
मूल में रहने के कारण “संख्या' भी एक भिन्न पदार्थं हं । | 
कुमारिलमत । 

कुमारिल के मत से पदार्थ का प्रमुख दो श्रेणियां है : भाव आौर अभाव । भाव 
पदार्थ के चार अवान्तर भेद ह : द्रव्य, गण, कर्म तथा सामान्य । इसी प्रकार अभावके 
शी चार प्रकार है: प्राग्‌ अभाव, अत्यन्त अभाव, ध्वंस जभाव ओर अन्योन्य अभाव । 
युन: भाव पदार्थ द्रव्य के ग्यारह भेद रै : पृथ्वी, जल, तेज, वायु, आकयश, दिक्‌, 
काल, आत्मा, मन, अन्धकार तथा शन्द 4 | | 
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मुरारिमत मे अंधकार ओर आकाश को भी स्वतन्त्र द्रव्य माना गया है क्योकि 
उन्ठोने ^अंधकार' को चलते हृए तथा नील गण से युक्त देखा ओर लोक-व्यवहार में 
"नील तमश्चल।त' इस <; का प्रचलन सुना है 1 इसी प्रकार आकाश भी स्वतन्त द्रव्य 
दै । इन दोनों का ज्ञान, चक्षुजों से होता है । भाद्रमत में आत्मा भौर मन, दोनों विभु 
है । वहाँ गुणों की संख्या तेरह मानी गयी है : रूप, रस, गं, स्पर्श, परिणाम, पथ- 
क्त्व, संयोग, विभाग, परतत्व, अपरत्व, गुरुत्व, द्रवत्व भौर स्नेह । कर्म उनकी दृष्टि 
मे प्रत्यक्षगोचर है । 
मुरारिमत 

मुरारिमत मे एकमेव पदार्थं माना गया है (ब्रह्म । इस एक पदार्थ को मानन 
के कारण परवर्ती मीमांसकों ते मीमांसा दशन को श्रहय मीभांसा' के नाम से कहा 
है । लोक~व्यवहार के संचालन के लिए मूरारिमत मे चार प्रकार के पदार्थं माने गये 
ह : धमि (चट), धर्म (घटत्व), आधार (अनियत आश्रय) ओर प्रदेशविशेष (दैशिक 
आधार) । 

जगत्‌ ओर जागतिक विषयों को सत्यता 

जगत्‌ ओर जागतिक विषयों के सम्बन्ध मे मीमांसा दर्शन का सिद्धान्त सर्वथा 
निजी दै । मीमांसा का मत है कि बाह्य वस्तुओं कौ उपलन्धि के साधन हमारी इन्द्रियों 
दारा जिस रूपमे जगत्‌ का प्रत्यक्ष होताहै उसी रूपमे जगत्‌ की सत्यता सिद्ध है। 
सृष्टि-रचना के सम्बन्ध मे मीमांसा का सांख्य से लगभग एकमत है । मीमांसाकारों ने 
आत्मा तथा परमाणु को नित्य माना है ओर सृष्टि-रचना के मूल मे कर्मो के संचय 
को कारणस्वरूप स्वीकार किया है 1 मीमांसा के मत से इस जगत्‌ में तीन प्रकार की 
वस्तुञों का हमें ज्ञान होता है : (१) इस भोगायतन शरीर मे आत्मा अपने संचित 
पूर्वकर्म का फलोपभोग करता है; (२) ये ज्ञानेन्द्रिय ओौर कर्मेन्द्रिय आत्मा के सुख- 
दुःखों के फलोपभोग के साधन है; भौर (३) जितने भी बाह्य पदार्थ हँ वे आत्मा के 
भोग के विषय रहँ भोगायतन, भोगसाधन ओर भोगविषय यह्‌ नानारूप संसार 
अनादि तथा अनन्त है । सांख्य के विपरीत मीमांसकं प्रलय को नहीं मानते, बल्कि 
उनकी दृष्टि मे जगत्‌ को सत्ता नित्य है । जीवात्माओं के उपभोग के लिए परमाणु 
स्वाभाविक रूप से परिवतित होते रहते हैँ । कर्मो के फलोन्मु्च होने पर अणु संयोग 
से जीव उत्पन्न होते हैँ भौर फल की समाप्ति होने पर उनका नाण हो जाता है । 
हमारे नेल -गोचर कण की परमाणु हँ । उनसे सूक्ष्म कणो की कल्पना का कोई आधार 
नहीं दै । इसलिए जगत्‌ ओर परमाणु अनुमानगस्य न होकर प्रत्यक्षगम्य है । वे ईश्वर 
के द्वारा भी संचालित नहीं होते । इस दृष्टि से मीमांसा वस्तुवादी दर्शन है । 

शक्ति | 

कार्य-कारण के सम्बन्ध मे मीमांसा का नवीन दृष्टिकोण है । संसार के सभो 

कदार्था की उत्पत्ति के रूप मे एक अदृष्ट क्ति है, जो कि अतीन्द्रिय होने के कारण 


२३२८ भारतोय दर्शन 


अनुभवगम्य है । यह अदृष्ट शक्ति कारण रूप है । जितने भी कार्यरूप जागतिक पदार्थः 
है उनके मूल में यह कारणरूप अदृष्ट शक्ति विद्यमान रहतो है । इस शक्ति के नष्ट होः 
जाने पर कार्यं की उत्पत्ति भी बन्द हो जाती दै । बीज मे एक अदृष्ट शक्ति है, जिसमे 
उसमे अंकुर उगता है; किन्तु उस अदृश्य शक्तिके नष्ट हो जाने पर अंकुर नहीं उग 
सकता । कारण खूप इस अदृष्ट शक्ति के विना कार्यख्प पदार्थं की उत्पत्ति संभव ट्‌ 
ही नहीं 1 संसार के सभी बाह्य पदार्थं इस अदृष्ट शक्ति कं कारण सत्तावानू हे । अग्नि 
मे दाहकता शक्ति, शन्द मे अर्थबोधक शक्ति ओर प्रकाश में दीति शक्ति विद्यमान हे \ 
तभी अग्नि, शब्द ओर प्रकाश की सत्ता है । 

कर्म ओर कर्मफल के व्यवधान को जोडने के लिए मीमांसा में जिस "अपूर्व" कौ 
स्थापना कौ गयी है, वह्‌ अदृष्ट शक्ति का ही एक रूप है । यह अदृष्ट शक्तिः न केवल 
पदार्थो की वर्तमानकालिक उत्पत्ति का कारण है, अपितु वह॒ त्िकालव्यापी है । जीव 
ॐ भूतकालिक कर्मो का फल वर्तमान काल में, वर्तमानकालिक कर्मो का फल भविष्य 
मे फलित होने का कारण भी यह अदृष्ट है । वर्तमान में किये गये कर्मो ओौर कालां - 
तर में होने वाली फलोत्पत्ति के बीच यह “अपूर्व' शक्ति एक सूत का कार्यं करती हे । 
इस अदृष्ट शक्ति से ही मीमांसा मे “अपूर्व का सिद्धान्त स्वीकार किया गया है, जिससे 
हमारे दवारा किये गये इस जीवन के यज्ञादि शुभकर्म ओर पापादि दृष्कर्मो का परि- 
णाम हमारे पारलौकिक जीवन में घटित होता दै । कर्मो का संचय ही अपूर्व है, जो 
करि अदृष्ट शक्ति के द्वारा जन्मांतर मेँ फलित होता दै । इसी के ` आधार पर स्वगं, 
नरक को सत्यता सिद्ध होती है । | 


आत्मा 


मीमांसा वस्तुवादी दर्शन है; अर्थात्‌ उसमे जगत, जागतिक विषय, परमाणु 
ओर आत्मा को नित्य माना गया है ! आत्मा नित्य है । शरीर, इन्द्रिय आदि से वह्‌ 
भिन्न दै । श्रुति में कहा गया है कि “यजमानः स्वगं लोकं याति" यजमान यज्ञ करने 
क बाद स्वगं को जाता है । वस्तुतः यजमान का शरीर तो यहींदग्ध हो जातादे। 
इसलिए शरीर स्वर्गं नहीं जाता । स्वगं जो जाता है वही आत्मा या जीवात्मा है । 
जीव के नष्ट हो जाने पर जीव के हारा किये गये शुभाशुभ कर्मो का संचय जीवात्मा 
या आत्मा में होता है । उन्दी कर्मो को लेकर आमा, जीव कै पुनजेन्म मे पुनः जीवः 
के साथ संयुक्त होकर उसे पूर्वाजित कर्मो के फलौपभोग में प्रवृत्त करता है 1 नित्य 
होने से वह जन्म-मरण के बन्धनो से मुक्त दै। वह कर्ता ओर भोक्ता भोदहै। वह 
विभु है, क्योंकि “अहं' भाव के रूप में वह्‌ स्वल विद्यमान है ओर "अहं" प्रत्यक्षगम्यः 
है । अतः वह्‌ ज्ञाता ओौर ज्ञेय, दोनों है । 

जैन दर्शन की भांति मीमांसा भी जीवात्मवादी दशेन है । उसके अनुसार 
भिन्न-भिन्न शरीरो मे भिन्न-भिन्न आत्माओं का निवास है 1 चैतन्य, आत्मा का 
ओपाधिक गुण है । यह गुण इन्द्रियों ओर विषयों के संयोग से उमे आता है । जब, 
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जीव मोक्षावस्था या सुषुपतावस्था मे होता है तव आत्मा मेये ओपाधिक गुण नहीं 
होते । इसलिए आत्मा जड है ओर जड होने से बोधस्वरूप है । 


भात्मा का ज्ञान 


जान के सम्बन्ध में प्रभाकर ओर भाद मीमांसकों मे मतभेद है। मीमांसकों 
का कथन टै कि ज्ञान स्वयं प्रकाश भी है ओर ज्ञाता तथाज्ञेय का प्रकाश भी ठै 
उदाहरण के लिए मै" ज्ञाता, "घट" ज्ञेय ओर “घटविषयकं जानकारी" ज्ञान, विषय के 
ये तीनों अंग एक साथ जाने जाते है । यह ज्ञान काज्ञान भी टै ओर साथ-साथ ज्ञाता 
तथाज्ञेयकाभी ज्ञान ट । इसको “ तिपुटी ज्ञान" कहा गया है । 

प्रभाकर मीमांसकं का कहना है कि प्रत्येक वस्तज्ञान मे उसी ज्ञान के द्वारा 
आत्मा का ज्ञान कर्ताके रूपमे प्रकाशित होता है। भै घडे को जानता हं" यहाँ शिया 
के कर्ताके रूपमे आत्मा ही आलोकित है । प्रभाकर का कथन है कि जोव (भाक्ता), 
शरीर (भोगायतन), इन्द्रिय ( भोगसाधन)* सुखदुःखादि (भोग्य) ओर ज्ञाता (मे) 
इन पाचों के रहने पर ही ज्ञान होता दै। 

इसके विपरीत भाट मीर्मासकों का कथन है किं ज्ञान अपना विषय स्वयं उसी 
प्रकार नहीं हो सक्ता जैसा अंगुलि का अग्रभाग स्वयं अपने को स्पर्श नहीं कर सकता 
है । इसलिए ज्ञान का ज्ञान प्र्यक्षगम्य नहीं; बल्कि अनुमानगम्य है । 

भाटु मीमांसकं का कहना है कि हमे आत्मा का ज्ञान “ अहं वित्ति" (मैहू)या 
भात्मसंवित्ति" (मँ जानता हं) के आधार पर ` होता है, प्रत्येक विषयज्ञान के साथ 
नहीं । भें अपने को जानता हं' इस ज्ञान मे आत्मा, ज्ञान का कर्ता ओर ज्ञान का 
कर्मदोनोंरहै। भह काजो विषय है वही आत्मा है । आत्मज्ञान, विषयज्ञान का 
नित्य सहचर नहीं; बल्कि दोनो अलग-अलग है । 

इसके विपरीत प्रभाकर मीमांसकों का कथन है कि “अहं वित्ति' का आधार 
उचित नहीं है । एक ही क्रिया मे एक ही वस्तु कर्ता ओर कर्म, दोनों नहीं हो सकती 
दै। एक ही आत्मा को ज्ञाता ओर ञेय, दोनों नहीं माना जा सकता है; क्योकि एकः 
ही अन्न भोक्ता तथा भोज्य नहीं हो सक्ता है । 
प्रति शरीर आत्मा कौ भिन्नता 
,  भ्रायः सभी मीमांसक भिन्न-भिन्न शरीरो मे भिन्न-भिन्न आत्माओं का निवास 
मानते हैँ । उदाहरण के लिए यदिरेसान होता है तो देवदत्त की देषी हई वस्तु का 
भान यज्ञदत्त को भी बिना देखे हो जाना चाहिये, क्योकि दोनों के शरीर मेएकही 
आत्मा है । किन्तु एेसा होता नहीं है । इसलिए आत्मा एक है, विभरुदहै, नित्यहै गौर 
प्रति शरीर वह भिन्न-भिन्न है । इसीलिए उसको नानारूप क्हा गयारहै। | 

यदि हम प्रति शरीर भात्मा की भिन्नता (अनेकता नही) नहीं स्वीकार करते 
है तो देवदत्त की आत्मा द्वारा किये गये कमो का फल यज्ञदत्त को भी मिलना चाहिये, 
क्योकि दोनों में एक ही आत्मा है । अतः कर्म ओर कर्मफल की व्याख्या के लिए, गोः 
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कि मीमांसा का मुख्य विषय है, प्रति शरीर आत्मा की भिन्नता स्वीकार करनी हौ 
-पड़ेगी । 

शरीर से आत्मा भिन्न है । जिस प्रकार शरीर से शरीर उत्पन्न होता है उस 
प्रकार आत्मा से आत्मा की उत्पत्ति नहीं होती । वः उत्पत्ति-विनाश आदि धर्मो से 
रहित है । क्योकि नित्य है । वह्‌ “अहम्‌ प्रत्यय द्वारा जाना जाता हे । 


धमं विचार 
धम का लक्षण : विरोषण : स्वरूप 


मीमांसा दर्शन का मुख्य विषय है धर्म का प्रतिपादन करना । विभिन्न दर्शनों 
मे धर्मकी जो अनेक परिभाषाएं स्थिर की गयी रह, मीमांसा मे उनका खण्डन करके 
धर्म की व्यापक सत्ता को सर्वोपरि रूपमे स्वोकार किया गया है। महि जैमिनिने 
धर्म का लक्षण करते हए लिखा दहै किवेद के बोधित होने पर साक्षात्‌ याफल के 
हारा, जो अनर्थ के परे एवं इष्ट को सिद्ध करने वाला हो वही धर्म है) संक्षेपमें कहा 
जाय तो मीमांसा में विधिरूप अर्थको धर्म कहा गया है । उसका प्रयोजन अनर्थं 
निवृत्ति मौर इष्ट साधन दै । वह अलौकिक होता हुजा भी लोकानुचरण एवं लोका- 
युभव से लौकिक भी है । | 
मीमांसा में धर्म के तीन विशेषण वताये गये हैँ : प्रयोजन, वेदबोधिता ओर 
अर्थता । उसका प्रयोजन ऊपर बताया गया है । वेदबोधित, अर्थात्‌ विधि, अर्थवाद, 
मन्त गौर नामधेय उसके बोधक ह 1 अर्थत `, अर्थात्‌ उसका अनर्थो के साथ सम्बन्ध नहीं 
है । उदाहरण के लिए किसी की हत्या कर देने के वाद धर्म में एेसा नहीं बताया गया 
है कि अमुक अनुष्ठान से उसकी शुद्धि हो जाती है । अनर्थका आशय हिसासे हे । 
यद्यपि यज्ञमेपशुकोमारनेकाभी विधान है, किन्तु वह हिसा न होकर यज्ञफल प 
परिगणित है। | 
धमं के प्रमाण 


महर्षि जैमिनि ने धर्म॑का स्वरूप समज्ञाने के बाद उसके सत्यासत्य के लिए 
प्रमाणों दारा उसकी परीक्षाभीकी टै! एेसा इसलिए किया कि उसको अन्यथान 
समन्या जाय । 

धर्म, क्योकि इन्द्रियों का विषय नहीं है, अतः प्रत्यक्षादि प्रमाणो से उसका 
ज्ञान प्राप्त नहं किया जा सकता है । इसलिए उसके प्रमाणो का स्वरूप सर्वथा निजी 
है । उसके आठ प्रमाण माने गये दँ जिनके नाम हैँ: विधि, अर्थवाद, मन्त्र, स्मृति, 
आचार, नामधेय, वाक्यशेष ओर सामर्थ्य !ये अआठोंवेदके टी भाग हँ । अतः मीमांसा 
मे धर्म को सिद्धि के लिए वेद का प्रामाण्य स्वीकार कियागयादै) 
धमं का स्वरूप 

धर्म क्या है ? जिससे जन्म-जन्मान्तर में इच्छित कार्यो की उपलन्धि ओर 
नानाविध दुःखों की आत्यन्तिक निवृत्ति के अनन्तर परमानन्द की प्रापि होती हे वही 
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धर्म हे । धर्मज्ञान के लिए विधि का जानना आवश्यक है । इसलिए वैदिक विधि- 
वाक्यो का निरूपण ही धर्म है। मीमांसा की ष्टि से वेद नित्य, शाश्वत तथा अन्तिम 
श्रमाण है ओौर वैदिक विधिर्यां आध्यात्मिक, आधिभौतिक तथा आधिदैविकं जीवन की 
सर्वोपरि निधिं हैँ । उनके अनुसार आचरण करने का नाम कर्तव्यता" है ओर इसी 
कर्तव्यता के द्वारा हमें अकर्तव्यता का भी स्वतः ज्ञान हो जाता है । कर्तव्यता का 


अनुसरण ओौर अकतग्यता का परित्याग ही जीवन का मुख्य लक्ष्य है, जिसको वेद या 
वैदिक विधिवाक्यों से जानाजा सकता है । 


-कतंस्यता 


वैदिक विधिवाक्यों के अनुसार आचरण करना ही "कतंव्यता" है । समस्त 
मानवता के कर्तव्यो मौर अनुशासनों का निरूपण वैदिकं विधियो मे निहित है । 
किसके लिए क्या कर्तव्य दै,क्या अकर्तव्य है,क्या ग्राह्य दै, ज्या अग्राह्य है, क्या ज्ञातव्य 


द, क्या अज्ञातव्य हे, ओर क्या संभोग्य है, क्या परिहार्य है, ये सभी बातें कर्तव्यता के 
अन्तगेत आती ह । 


यद्यपि वेदो में विभिन्न देवताओं ओर अन्य अनेक प्रकार के रहस्यों का वर्णन 
ठे; किन्तु मौमांसा दर्शन में उनको गोण तथा वैदिक प्रक्रियाओं अर्थात्‌ कर्मकाण्ड को, 
रमु माना गया है । मीमांसा में वेद के कर्मभाग का विवेचन हे । वैदिक विधियो के 
अनुसार उन कर्मो का पालन करना ही कर्तव्यता है। इन कमो का पालन करना 
हमारा इसलिए धर्म है कि उन्हीं के कारण हमारा कल्याण होता है । ये कर्म मुख्यतः 
दो प्रकार के हैँ : विहित ओर प्रतिसिद्ध । विहित कर्म भी तीन प्रकारके हैं : नित्य, 
नैमित्तिक ओर काम्य । संध्या-वन्दनादि एवं श्राद्ध-हवनादि अहेतुक कर्मो का नियमित 
रूप स करते रहना नित्य कर्म; विवाह, जातकर्म आदि सहेतुक केर्म॑नैमित्तिक ओर 
स्वर्गादि प्राति केलिए किये जाने वाले कर्म काम्य कहलाते हैँ । इनके अतिरिक्त 
अनर्थकारो कर्मो का परित्याग प्रतिसिद्ध कर्म ह 
स्वगं : मोक्ष 

उक्त तीन प्रकारके कर्मों काफल होता है स्वर्गप्राप्ति ओर मोक्षप्राप्ति। 
मीमांसा में कहा गया है किं स्वर्गप्रातति के लिए यज्ञ करना चाहिए (स्वगंकामो यजेत) । 
निरतिशय सुख का ही अपर नाम स्वर्गं है । किन्तु स्वप्राति के लिए जो कर्म किये 
जाते हँ उन्दं सकाम कर्मकटहा जाता है, क्योंकि उनका उद्‌ श्य कामनापरक होता है 
मौर कामनायुक्त कर्मो का जो फल होता है वह अपर जन्म मे उपलन्ध होता है । इस 
टष्टिसेक।म्य कर्मोकी प्राप्तिके लिए ¶ृनः-पुनः जन्म॒लेना पडता है । इसलिए 
मीमांसकों की एक श्रेणी स्वर्गं की अपेक्षा निःश्रेयस को श्रेष्ठ समञ्लती है। इन 
मीमांसकों का मत है कि निष्काम भाव से कमां को करते रहना चाहिए । उससे 
निःश्रेयस (मोक्ष) की प्राप्ति होती है। स दृष्टि से सकाम कर्मों की अपेक्षा निष्काम 
कर्म श्रेष्ठ है| । 

मोक्ष क्या है ? इन जागतिक प्रपंचो से आत्मा का सम्बन्ध हट जाना ही मोक्ष 
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ह (प्रषंचसम्बन्धविलयो मोक्षः) 1 आत्मा के साथ जगत्‌ का यह प्रपच-सम्बन्ध तीन 
श्रकार से है 1 वे है शरीर (भोगायतन), इन्द्रियां (भोगसाधन) र विषय (भोज्य) । 
इन तीनों से जकडा हमा जीवात्मा अनादिकाल से बन्धन मे कसा हृ दुःखसुख का 
भोग करता आ रहा है । इन्दीं तीनों का आत्यन्तिक विनाश ही “मूक्ति' है । निष्काम 
आव से कर्म करने से आत्मज्ञान होता है ओर पूर्व-जन्म के सभी संचित कर्म क्षीण 
होकर फिर जन्म-मृत्यु के बन्धन से जीव को छुटकारा मिल जाता है 1 जन्म ओर मृत्यु 
शरीर, इन्द्रिय मौर मन, इन तीनों के कारण होते है। वे हौ सुख-दुःखानुभव के 
आश्चय ह । जब आत्मा से इन तीनों का नाता हट जाता है तव स्वभावतः उसको 
मुख-दुःखानुभूति नहीं होती । आत्मा को यह बन्धनरहित अवस्था ही मक्तावस्था ठे । 


ईष्वर 


ईश्वर के सम्बन्ध मे मीमांसा दर्शन का रहस्यमय मौन बड़ा ही विचिलदै) 
उसका ईश्वर सम्बन्धी मंतव्य स्पष्ट नहीं है । स्पष्ट इसलिए कि मीमांषा मे ईएवर के 
अस्तित्व कान तो विरोध किया गया है ओर न समर्थन ही। किन्तु इसका यह्‌ आशय 
नहीं दै कि मीमांसा दशन को निरीश्वरवादी कहा जाय ओर उसको नास्तिक दर्शन 
कीकोटिमें रखा जाय, जैसा कि कुछ समीक्षवेगे का मतरह। 


इसके विपरीत कु विद्वानों ने यद्यपि दो-एकं दृष्टान्त देकर यह सिद्ध करना 
चाहा टै कि परवर्ती मीमांसकं ने ईश्वर को कर्मफलों के प्रदाताके रूपमे स्वीकार 
किया है; किन्तु अन्य ईश्वरवादी दर्शेन की भांति मीमांसा में ईश्वर या परमात्मा का 
स्वतंत्र रूप से विवेचन नहीं किया गया है । वेद मल्लो कौ प्रामाणिकता पर विणवास 
कृरने ओर अनेक देवतावाद का समर्थक होने के कारण मीमांसा न तो निरीश्वरवादी 
है ओरन नास्तिक ही । 

जहां तक जन्मान्तर में कर्मफलों के उपभोग का प्रश्न है, वादरायण ने ईश्वर 
को एक सचेतन सर्वोपरि सत्ताके रूपमे माना ओर उसको समस्त कर्म-फलो का 
अधिष्ठाता स्वीकार किया है; किन्तु जैमिनी का कहना है कि यज्ञाचुष्ठान से स्वतः 
कर्मफलों की भ्राप्तिहो जाती है। उसके लिए किसी अधिष्ठाताया माध्यमक 
आवश्यकता नहीं है । । 

शवर स्वामीने भी सृष्टिकर्ताके रूपमेंया कर्मफलोंके प्रदाताकेरूपमें 
ईश्वर नाम की किसी भी परमोच्च सत्ता को स्वीकार नहीं किया है । जहाँ तक मीमांसा 
के प्रकाण्ड एवं प्रख्यात विद्वानु कुमारिल भट के मन्तव्य काप्रष्नरहै,वेनतो सृष्टि 
मानते है ओौर न प्रलय ही । उनके मतसे ईश्वर नाम की कोई सचेतन सर्वज्ञ सत्ता 
नहीं है । उन्होने “सर्वज्ञ का जो खण्डन किया हे उसका लक्ष्य ईश्वर ही था; क्योकि 
वहाँ सर्वज्ञ का जो स्वरूप बताया गया द वह ईष्वर से मिलता-जुलता है । 

अपने इस मन्तव्य के मूल में कुमारिल का दूसरा उदे ष्य धा । उन्टोने ईष्वर 
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की सत्ता को स्वीकार नहीं किया ओर बुद्ध को ईश्वर के ही रूप में मानने वाले बौद्धो 
का खण्डन किया है । वस्तुतः कुमारिल इस विचार से ही असहमत थे कि उस परमोर्च 
सत्ता को ईश्वर या वृद्ध माना जाय । कृमारिल को भांति आचार्य प्रभाकर ने भी 
ईश्वर के सस्वन्ध में कुछ नहीं कहा है । 

कुछ मीमांसकं के ईश्वरवादी टष्टिकोण के सम्बन्ध मे कुमारिल का कहना है 
कि लोक-व्यवहारमात्न के लिए यदि ईश्वर को स्वोकार किया जाय तो कोई आपत्ति 
नहीं; किन्तु सैद्धान्तिक दृष्टि से उसको काई उपयोगिता नही 21, ` 

यद्यपि कुमारिल ओर प्रभाकर कौ परम्परा के कुछ विचारकों, जैसे खण्डदेव, 
शालिकनाथ तथा. नन्दिकेश्वर आदि ने, ईश्वर की सत्ता को स्वीकार किया है, फिर 
भी अन्य अनेक मीमांसकं ने इस मत को स्वीकार नही किया । ५ 

जहां तक अन्य दर्शनों के परवर्ती आचार्यो पर मीमांसा दर्शन के ईश्वर- 
सम्बन्धौ मन्तव्य के प्रभाव काप्रष्न है, ठेसा विष्वास होता है कि उनमें भी कुमारिल 
मौर प्रभाकरको ही स्वोकार किया गया है। वस्तुतः मोमांसकों का ईश्वर विषयक 
विचार सर्वथा अपूर्वं था । उसके मत इस प्रकार हिः 

(१) इस अपूर्वता का पहला कारण तो यह था कि मौमांसा दर्शन को विचार- 
धारा इतनी वैज्ञानिक थी कि उसके लिए ईश्वर के ेश्वर्य की आवश्यकता ही न हुरई। 
-अन्य दर्णनों में ईश्वर की इसलिए आवश्यकता हई कि उनमें सृष्टि को सादि ओर 
सान्त माना गया है (सांख्य का छोडकर), ओर सृष्टिस्वामीके रूपम ईष्वर को 
मानागयाहे किन्तु मीमांसामें जब सटिकोही अनादि ओर अनन्त माना गया 
है तव जगत्पिता (ईश्वर) के सम्बन्धमे मीमांसकों कौ उदासीनता अस्वाभाविक 
नहीं है । भ 

(२) वेदान्त आदि अन्य दर्शनों में वेदों को ईश्वर का श्वास-प्रण्वास कहा 
गया है । उनके मत से सनातन पुरुष (ईश्वर) से सनातन रूप वेदों की सृष्टि हुई । 
किन्तु मीमांसा मेंसष्टिकी हीरभांति वेदोंको भी अनादि कहा गया है । उनको 
दैश्वरकृेत नहीं माना गया है । अतः मीमांसकं को ईश्वर की आवश्यकता नहीं हुई । 

(३) तीसरा महत्वपूणं आधार कर्मफलों का है । अन्य दर्शनां मे जीव को कों 
का भोक्ता ओर ईश्वर को कर्मफलो का दाता कहा गया है । किन्तु मीमांसा में कर्म 
को अपूर्वं (अनादि) कहा गया है भौर कर्मो मे वह्‌ शक्ति स्वीकार की गयो है कि 
उनसे सीधे फल मिल जाता है । इस प्रकार मीमांसा में जब कर्म ओर कर्मफल के बीच 
किसी तीसरे माध्यम कौ आवश्यकता नहीं समज्ली गयी तब ईश्वर के सम्बन्ध मे 
मीमांसकों का मौन रहना अस्वाभाविक नहीं है । 


देवतामों में ईश्वरभाव नहीं 


मीमांसकं ने यज्ञो के प्रसंग म देवताओं का अस्तित्व स्वीकार किया भौर 
इस दृष्टि से मीमांसा बहुदेवतावादी दर्णन है; किन्तु उन देवताओं को वहां इतना भी 
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महत्व नहीं दिया गया है, जितना कि ऋषियों ने उनको वेदों मे दिया दहै) मीमांसामे 
उनकी इतनी ही आवश्यकता मानी गया दै कि उनके नाम से हवि डाली जाती है । 
मीमांसा मे यज्ञो का विधान देवताओं की संतुष्टि के लिए न होकर आत्मा की शुद्धि 
के लिए है । नित्य वेदों में वाणित होने से देवताओं को भी मीमांसा मे नित्य शाश्वत 
माना गया है । उनमें पवित्रता, आदशं ओर ेश्वर्यादि गुणों की सम्पन्नता तो टै, क्रन्तुः 


ईृष्वरभाव नहीं । 


अटरेत वेदान्त 


वेदान्त दशन 


परा विद्या होने के कारण वेदान्त उत्तम अधिकारी के चिन्तनं का विषय है । 
उत्तम अधिकारी वह है जिसका अन्तःकरण ठेहिक तथा जन्मान्तर के कर्म, उपासना 
दारा णुद्धहो चका दै । वही इस परमार्थं ज्ञान मेँ प्रवृत्त हो सकता है । कर्मकाण्ड में 
विहित यज्ञ, दान, तप, स्वाध्याय आदि कर्मो से जिनका हदय विशुद्ध दै, जो योग~ 
साघन द्वारा जितेन्द्रिय तथा विषयादिरहित हो गये हैँ, ठेसे उत्तम मुमृष्च पुरुषो के लिए 
अध्यात्म विद्या के उपदेश कौ इच्छा से प्रस्तुत दर्शन वेदान्त का निर्माण हुआ । 

जगत्‌, जीव ओौर ब्रह्य के वात्तविक स्वरूपो का विवेचन तथा उनके पारस्प- 
रिक सम्बन्धो कौ मीमांसा करना प्रस्तुत दर्शन का प्रतिपाद्य विषय है । सर्व-साधारण 
की स्थूल दृष्टि के अनुसार न्याय ओर वैशेषिक में जीव, जगत्‌ तथा परमाणु, इन तीनों 
तत्त्वों का विवेचन करके ईश्वर को जगत्‌ का कर्ता सिद्ध किया गया है ; वैशेषिक ने 
मूलरूप नित्य परमाणु के साथ ब्रह्म-संयोग से सृष्टि की उत्पत्ति मानी है । सांख्य ने 
कुछ आगे बदठकर पुरुष-प्रकृति के द्वारा सृष्टि के विकास काक्रम निर्धारित किया 
है । सांख्य के इस स्वयं-सष्टि जगद्‌-विषयक मत का न्याय ते यह्‌ कहकर खण्डन किया 
कि पुरुष, जगत्‌ का द्रष्टा है, कर्ता नहीं । 

वेदान्त ने सांख्य के प्रकृति-पुरुष रूपी हेधीभाव को मिटाकर उनका समावेश 
एक हौ परम तत्त्व ब्रह्म मे किया । वेदान्त के अनुसार ब्रह्म, जगत्‌ का निमित्त भी है 
जौर उपादान भी । इसी एकीभाव के कारण ही वेदान्त को अद्रैतवादी दशन कहा 
जाता है । 

इस नाना-नाम-रूपात्मक भासमान जगत्‌ के मूल में अधिष्ठित होकर रहने वाले 
इस नित्य ओर निविकार ब्रह्म तत्तव के स्वरूप का निरूपण भी वेदान्त मे है । वेदान्त 
के अनुसार जग्‌ मेँ जो नाना दृश्य दिखायी दे रहे है, वे सब परिणामी ओर अनित्य 
ह । वे बदलते रहते है; किन्तु उनका ज्ञान करने वाला या हृष्टा आत्मा सदा एक- 
स्वरूप रहता दे । ब्रह्म नित्यस्वरूप या आत्मस्वरूप दै । नाना ज्ञेय पदार्थं भी ज्ञाता 
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के ही सगुण, सोपाधि या मायात्मकर रूप है एसा जानकर ज्ञाता ओौर ज्ञेय के देत का 
वेदान्त समाधान कर देता है । 

सृष्टि विषयक ज्ञान के लिए वेदान्त में तीन सिद्धान्त है : विवततंवाद, द ष्टि- 
सृष्टिवादः ओर अवच्छेदवाद । विवर्तवाद के अनुसार जगत्‌ ब्रह्म का विवतं या कल्पित 
रूप है । उदाहरणाथं रस्सी को यदि हम सपं समञ्ञँ तो रस्सी सत्य वस्तु टै ओर स 
उसका विवर्तं या उसकी श्रांतिजन्य प्रतीति । इसी सिद्धान्त को अधिक स्पष्ट करने के 
लिए ृष्टिसृष्टिवाद की आवश्यकता है । इसके अनुसार माया या नानारूप मे मन 
की प्रवृत्ति है । मनसेहीये सृष्ट है ये नाना नामरूप, वृत्तियों से पृथक्‌ कोई दूसरी 
वस्तु नहीं हँ । इस जड़ चित्त के बाहर की कोई वस्तु नहीं है । इन वृत्तियों का शमन 
करना ही मोक्ष-प्रात्ति है। 

एक तीसरा वाद अवच्छेदवाद, उक्त दोनों वादों की कमी को पूरा करने के 
लिए सृष्ट हुआ, जिसके अनुसार ब्रह्म के अतिरिक्त जगत्‌ की जो प्रतीति होती ट वहं 
एकरस या अनवच्छिन्न सत्ता के भीतर माया द्वारा अवच्छेद या परिभितिके आरोप 
के कारण होती है । 

वेदान्तियों का एक सम्प्रदाय उक्त तीनों वादों के स्थान पर एक ही "विम्ब- 
भ्रतिबिम्बवाद' का अनुयायी है । इस सिद्धान्त के अनुसार ब्रह्म, प्रकृति या माया के 
बीच अनेक प्रकार ते प्रतिबिम्बित होता है, जिससे नाना रूपों की प्रतीति होती दै । 
इसके अतिरिक्त एक पांचा “अजातवाद' है, जिसे शग्रोदिवाद'. .भी कहते ट । यह 
“वाद' उक्त सृष्टि विषयक मतो को नहीं मानता है । उसके अनुसार जो जैसा दै वह 
वैसा है ओर सव ब्रह्म है । ब्रह्म अनिर्वचनोय है । वह शन्दातीत दहै! हमारे पास जो 
भाषा है वह्‌ देत की है, उसमे भेद-वुद्धि है । 

वेदान्त के अनुसार ब्रह्म यद्यपि स्वगत, सजातीय, विजातीय, इन तीनों भेदां 
चै परे है; तथापि, व्यक्त मौर सगुणत्व भी उसके नाहर नहीं ह । इस सम्बन्ध में 
“पंचदशी में कहा गया है कि रजोगण कौ प्रवृत्ति से प्रकृति दो रूपों में विभक्त होती 
ह : प्रधान ओर तमःग्रधान । सत्त्वप्रधान प्रकृतिके भीदोरूपर्ह: शुद्ध सत्त्व भौर 
अशुद्ध सत्त्व । प्रकृति के इन्हीं भेदो में प्रतिविभ्बित होने के कारण ब्रह्यमें “जीवः का 
स्वरूप दर्शन हुमा हे । | 

यही कारण है कि एक ही वेदान्त विषय को लेकर नि्गण मौर सगुण, दोनों 
सम्प्रदायो के आचार्यो ने अपने-अपने सम्प्रदायो का प्रतिपादन किया । गद्वेत रूप निगृण 
ह्य के प्रधान आचार्यं शंकर भौर समुण, सोपाधि ब्रह्य के प्रधान भाचार्य बल्लभ तथा 


रामानुज हृए, जिन्होने भक्ति मागं का प्रतिपादन किया । 
नामकरणे | | 


वेदान्त दर्शन का दूसरा नाम उत्तरमीमांसा भी है जैसा कि प्रायः सभी ग्रन्य- 
कारों ने लिखा है कि वैदिक साहित्य के अन्तिम भाग उपनिषदों की क्लानभावना के 
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आधार परं विरचित इस दर्शन का नाम वेदान्त पड़ा । धविद' ओर अन्त" का अर्थ हज 
उपनिषद्‌, क्योकि वेद (ज्ञान) का अन्त (समां, पूर्णता, पारमिता, पराकाष्ठा) उप- 
निषदों का ही प्रतिपाद्य है । अतः वेदान्त का “अन्तः शब्द पारिभाषिक है । उसको 
सिद्धान्त, मन्तव्य तथा तात्पर्य के रूप में ग्रहण किया गया है ` वैदिक ज्ञान का अन्त 
नर्थात्‌ पर्यवसान ब्रह्य ज्ञान मे समाहित है, जिसका प्रतिपादन वेदान्त दर्शन मे हुमा है 1 

वेद (मंत संहिताओं) का अन्तिम भाग होने कै कारण इस दर्शन का "वेदान्तः 
नामकरण नहीं हुजा है, बल्कि यहां वेद शब्द, “विद्‌ ज्ञाने" धातु से निष्पन्न ज्ञानः का 
पर्यायवाची है । अन्त (मोक्ष) क्या है ओर उसकी उपलब्धि के साधन क्या है, इसका 
विवेचन दशंनमे है। 

यह्‌ अन्त, जिसको कि मोक्ष कहा गया है, लोकिकं प्रतिमानों के आघार पर 
इस प्रकार समज्ञा जा सकता है । उदाहरणार्थ जिस प्रकार अनेकों नदियां सहस्रो मील 
से चलकर अन्त मे समुद्र मे समा जाती ह, ठीक उसी प्रकार इस नाना रूपाहमक जगत्‌ 
को विभिन्न स्थितियों या मजिलों को लांघकर यह व्यष्टिगत आत्मा परम सत्य 
विश्वात्मा या ब्रह्म में लीन हो जाता है । देहधारी मनुष्य को इतनी दूरी पार करके 
उस सुन्दर लक्ष्य तक्र पहुचाने के साधन ही वेदान्त द्शंन में वणित है । 

ऊपर लौकिकं प्रतिमानों के आधार पर जीवात्मा ओर परमात्मा की एकता 
काजो संकेत किया गया टै उसका आधार मुण्डकोपनिषद्‌" (३।२।८) का यद्‌ 
श्लोक है : 

यया नद्यः स्पन्दमानाः समुद्र 
अस्तं गच्छन्ति नामरूपे विहाय । 
तया विद्ल्लामरूपाद्विमुक्तः 
परत्परं पुख्वमुपंति दिव्यम्‌ ॥ , 
अद्धेत वेदान्त के आचाय ओर उनकी कृत्तियां 


अद्र त वेदान्त की आचार्यपरम्परा का अध्ययन यदि एतिहासिक एवं वैज्ञानिक 
हृष्टि से किया जाय तो उसको तीन भागों मे विभक्त किया जाना अधिक युक्तिसंगत 
जानं पडता है । पहले भाग मे शंकर के पूर्ववर्ती आचार्यो, दूसरे भाग में अकेले शंकर 
ओर तीसरे भाग मे शंकर के उत्तरवर्तीं आचार्यो को रखा जा सकता है । 
शकर फे पुवं वर्तीं आचायं 

भारतीय षड्दशंनों मे वेदान्त को श्रेष्ठ एवं सम्मानित स्थान प्राप्त है । वेदान्त 
दर्शन के विचारकों को परम्परा बहुत लम्बी है । श्रह्मस॒त्त' वेदान्त का प्राचीनतम 
उपलन्ध ग्रन्थ हे, जिसका सम्पादन बादरायण ने किया । इसके पूर्वं बादरि, कर्णाजिनि, 
आन्नेय, ओट्लोभि, आश्मरथ्य, काशकृत्स्न, जैमिनि ओर काश्यप आदि एसे विचारक 
इए, जिन्होने वेदान्त दर्शन के मूल सिद्धान्तो पर गम्भीरता से विचार किया ओौर 
जिनके विचारों का संकलन बादरायण ने (ब्रह्मसूत' के नाम से किया । 
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बादरि 

भाचार्य बादरि को पूर्व-मीमांसा ओर वेदान्त, दोनों दर्शनो मे एक प्रामाणिक 
व्रिचारक के ख्प में उद्धूत किथा गया है । “मीमांसासूत्र के करई स्थानों पर जैमिनि ने 
अपने सिद्धान्तो के समर्थन मे बादरि के विचारों को उद्धत किया है। इसी भांति 
बादरायण ने भी अपने मत की पुष्टि के लिए बादरि के सिद्धान्तो को उद्धृत किया 
मोमांसा ओर वेदान्त दोनों दर्शनों में सुरक्षित आचार्य बादरि के विचारों को देखकर 
विदित होता है कि उनका दोनों दर्णन-सम्प्रदायों पर समान अधिकार या ओर उनके 
मन्तव्य को लोकरटष्टि से अधिक सराहा जाता था। 

उनके स्थितिकाल के वारे मेंकेवल इतनाही कहाजा सक्ता किवः 
बादरायण एवं जैमिनि से पूर्व हृए ओर बादरायण तथा जैमिनि के समय तक उनके 
विचारों की इतनी लोकविश्रुति हो की थी कि .उन्दं विद्त्समाज मे भी प्रामाणिक 
माना जाने लगा था) 
का्णाजिनि 
| आचार्य कारष्णाजिनि, आचार्यं बादरि के वाद हुए, क्योकि उन्होने बादरि के 
सिद्धान्तो का समर्थन किया है। मीमांसा दर्शन के प्रवतंक जैमिनि ने स्व-पक्त मण्डन 
ओर पर-पक्ष खण्डन के लिए कारष्णाजिनि को उद्धृत किया है । इसी प्रकार बादरायणः 
ने भी श्रह्मसू्' में उनको उद्धत क्रयाहै। इसटदष्टि सेएेसा ज्ञान होता है कि 
कारष्णाजिनि ने मोमांसा. ओर वेदान्त दोनों पर सूतग्रन्थ लिखे थे । 
मात्रय | 

आचार्य आत्रेय मुख्यतया पूर्व-मीमांसा दर्शन के प्रकाण्ड विद्वान्‌ ओर उसी 
सम्प्रदाय के अनुयायी ये । आल्लेय का.मत है कि यज्ञ के अंगभूत उपासना को फलोप- 
लब्धि यजमान को होती है, ऋत्विक्‌ को नहीं । इसलिए समस्त उपासनाएं यजमान 
को स्वयं ही सम्पादित करनी चाहिए । आलेय के इस मत का खण्डन्‌ बादरायण व्यास 
न, आचार्य ओौद्रलोमि के मत को उद्धृत करके, किया है । इसके विपरीत वेदान्ती 
का्णाजिनि के मत॒ का खण्डन कर्ने के लिए जैमिनि ने आत्रेय का सिद्धान्त उद्धूत 
करके अपने पक्ष को पृष्ट किया दै । इससे यह विदित होता है कि आलय, जैमिनि 
ओर बादरायण से पूर्वं हुए । 
ओडलोमि | | 

आचार्य ओद्धलोमि विशुद्ध वेदान्ती थे । वे भेदाभेदवादी दार्शनिक ये, जिनके 
मतानुसार जीव ओर ब्रह्म मे भेद तो है; किन्तु मुक्ति प्रप्त हो जाने पर यह्‌ भेद मिट- 
कर अभेदावस्था में परि्व्तित हो जाता है । जैमिनि के विपरीत ओौडलोमि का मत है 
कि ब्रह्मत्व की प्राप्ति का अधिकार चैतन्य कोहीरहै। 








भत्र त केवान्त ३२८ 


बादरायण ने ओद्लोमि के मत को प्रामाणिक माना है ओर मीमांसक आत्रेय 
के मत का खण्डन करने के लिए ओड्लोमि के मत को उद्धत किया है । 
माश्मरथ्य 

आश्मरथ्य, जैमिनि ओर बादरायण से पहले हुए । उनके मतानुसार आत्माएं 
दो है: विज्ञानात्मा ओर परमात्मा, जिनमें भेदाभेद सम्बन्ध है ! उनका यह्‌ भी कहना 
है कि उपासक के अनुग्रहार्थं ब्रह्मका आविर्भाव होता है। सम्भवतः इसी कारण 
शंकराचार्य ओर वाचस्पति मिश्च ने आश्मरथ्य को विरिष्टाद्रःतवादी कहा है । जैमिनि 
के मीमांसा दर्णन मे भो इनको उद्धत किया गया रै । 
का राक्रत्स्न 

आचार्यं काशकृत्स्न के सम्बन्ध में केवल इतना ही ज्ञात होता है कि वे विशुद्ध 
वेदान्ती थे ओर बादरायणने ब्रह्मसूल' मे बडे सम्मान के साथ उनके मत का समर्थन 
कियाद । 
जेमिनि 

मीमांसा दर्शन के प्रसंग मे आचार्य जैमिनि का विस्तार से उल्लेख किया गया 
ठै । (मीमांसासूत' भौर ब्रह्मसूत्' के सिद्धान्तो का पारस्परिक आदान-प्रदान होने के 
कारण दोनों का समकालीन होना सिद्ध होता है । जैमिनि के सिद्धान्तो का बादरायण 
ने ओर बादरायण के सिद्धान्तो का जैमिनिने खण्डन क्ियाहै। पुराणों मे उद्धत 
साक्ष्यों से जैमिनि को गदरायण का शिष्य माना जाता है । इसलिए मीमांसा के प्रम 
मे इन दोनों आचार्यो की वस्तुस्थिति पर विशेप रूप से विचार किया गयां है । 
काश्यप 

आचार्य शाण्डिल्य ने “भक्तिसूत्र' में काश्यप ओर बादरायण के मतोंको उद्त 
करके अपने सिद्धान्तो का प्रतिपादन किया दै। उन्टोने काश्यप को भेदवादी मौर 
बादरायण को अभेदवादी कहा ठै । इससे विदित होता है कि काश्यप भी वेदान्त दर्णन 
के प्राचीन आचार्य थे ओौर उन्होने भी किसी म॒लग्रन्थ की रचना की थी, जो आज 
उपलब्ध नहीं है । 
वेदान्त के अन्य प्राचीन आचार्य 

वेदान्त के अन्य प्राचीन आचार्यो मेँ असित, देवल, गर्ग, जैगीषव्य, पराणर 
भौर श्रगु आदि ऋषियों का नाम लिया जा सकता है; किन्तु उनकी आज कोई भी 
एेसी उल्लेखनीय कृति उपलब्ध नहीं है, जिसके आघार पर उनके सिद्धान्तो का परिचय 
प्राप्त किया जा सके | । 

वेदान्त दर्शन की परम्परा को आचार्य शंकर तक पहुचाने वाले विद्वानों मे 
बरह्मन दि, टंक, गुहदेव, भारुचि, कपर्दी, उपवर्ष, बोधायन, भतू हरि, सृन्दरपाण्य, 
दाडिमाचार्य भौर ब्रह्मदत्त का नाम प्रमुख है । “मध्वविजयभावप्रकाशिका' से ज्ञात 
होता है कि भारस्तीविजय, सच्चिदानंद, ब्रह्मघोष, शतानंद, उदवर्त, विजया, सद्रभटु, 
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वामन, यादवप्रकाण, रामानुज, भृ प्रपंच, भास्कर, पिशाच, वृत्तिकार, वि जनयभदु, 
विष्णुकांत, वादीनद्र ओर मध्वदास आदि अनेक आचार्यो ने ्रह्मसूल पर भाष्य लिखे 
ये । किन्तु इन आचार्यो के ग्रंथो, सिद्धान्तो ओर जीवनी वृत्तो पर प्रकाश डालने वाली 
सामग्री का अभाव है! उनके सम्बन्ध में इतना निश्चित है किवे बादरायण के 
नाद हुए । 

इन पुरातन ऋषियों एवं आचार्यो का नामोल्लेव माल करने के वद 
शंकराचार्य के दादागुरु आचार्य गौडपाद से इस परम्परा का विशेष महत्व है । 
गौडषाद 

अदत वेदान्त के इतिहास मे भी गौडपादाचार्य का नाम इसलिए बड़ सम्मान 
से स्मरण किया जाता है कि उन्होने शंकराचायं जैसे असामान्य प्रतिभा के विद्धान्‌ 
प्रशिष्य को दिया । यद्यपि महामहोपाध्याय पं० गोपीनाथ कविराज ने श्रीविद्यार्णव' 


` नामक एक अप्रकाित तंल्-विषयक ग्रंथ के आधार पर "कल्याण के "वेदान्तांकः' में 


शंकराचार्य की गुरुपरम्परा ओर णिष्य-परम्परा का विश्लेषण करके यह्‌ सिद्ध किया 
ठै कि शंकराचार्य, गौडपाद के प्रशिष्य नहीं थे, फिर भी उक्त तंल-विषयक ग्र॑य को 
प्रामाणिकता के सम्बन्ध मे तव तक विश्वासपूर्वक कु नहीं कहा जा सकता हं, जब 
तक उस पर व्यापक विचार प्रकाश मे नहीं आ जाते । आज इस सम्बन्ध मे सर्वसामान्य 
की धारणा यही है कि आचार्य शंकर ने जिस उद्धत सिद्धान्त का प्रतिपादन किया 
उसका सीधा सम्बन्ध गौडपाद के विचारों से है! गौडपाद को श्री शुकदेव जी का 
शिष्य बताया जाता दै । 

गौडपाद के सम्बन्ध में शंकराचार्य के शिष्य सुरेए्वराचार्य की नष्कम्यसिद्धि' 
से इतना मात पता चलता है कि वे गौड्देशोय, अर्थात्‌ वगवासी या उसके समीपस्य 
किसी प्रदेण के निवासी थे । 

अदौ त वेदान्त विषयक गौडपादके ग्रं का नामहे. माण्टुक्योपनिषत्कारिका' । 
इस कारिका ग्रंथ में जे विचार बीजरूप में विद्यमान ह, शंकर के विचारोंमें उनकी 
विशद व्याध्या देखने को मिलती है । गौडपाद का दार्शनिक सिद्धान्त (अजातवाद' के 
नाम से प्रसिद्ध है, जिसके अनुसार जगत्‌ की उत्पत्ति नहीं हुई दै, बल्कि एक चिद्घन 
सत्ता ही मोहदश प्रपचवत्‌ भास रही टै । ।जसका यह देत दिखायीदे रहार, सब 
मन की कल्पना है । क्योकि मन के शृन्रहो जाने पर सारी दैत भावनाएं परमार्थं 
अदधत में बदल जाती ह । माया के कारण रज्जु मे सपं ओर शुक्ति मे रजत की प्रतीति 
होती दै । गौडपादाचार्य कौ कारिका मे प्रतिपादित इन मन्तव्यों को परवर्ती खभी 
चेदान्तियों ने स्वीकार किया दै । उनकी कारिका पर “भिताक्षरा' नाम से एक सन्दर 
रीका लिखी गयी । उनके अन्य प्रथो के नाम ह (सांख्यकारिका भाष्य' मौर "उत्तर- 
गीताभाष्य' । 
गोविन्द भगवतत्पाद 

आचार्य गोविन्दपाद, गौडपाद के शिष्य आर शंकराचार्य के परम गुरुवे \ 
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शंकराचार्य को जोवनी से ज्ञात होता है गोविन्दपाद का जन्म कहीं नर्मदा नदी के 
किनारे हुआ था । शंकराचार्य जैसे शिष्य को देकर वेदान्त मे उनका नाम अमर है । 
यद्यपि उनके द्वारा लिखे गये किसी ग्रन्थ का पता नहीं चलता है; फिर भी यह्‌ निश्चित 
है कि वे उद्भट विद्वान्‌ ओर सिद्ध पुरुष थे 1 उनके सम्बन्ध में यह॒ भी कहा जाता है 
कि वैयाकरण पतंजलि उनका अपर नाम था; किन्तु यह्‌ असंगत जान पडता ह ! 


शंकराचायं 


भारतीय षड्द्शनों मे अद्रेत वेदान्त का विशिष्ट स्थान है । अद्रैत वेदान्त कौ 
शंकराचार्य के पर्यायार्थ मे कहा जाता है । न केवल भारतीय दर्शन में, बल्कि विश्व के 
सर्वोच्च दाशंनिकों मे शंकराचार्य का नाम एक अद्भुत विचारक करूप में स्वीकार 
किया गया है । उनके कारण भारतीय दशन मे युगान्तर उपस्थित हआ । उनकी 
प्रतिभा ओर उनके प्रौढ विचारों का अनुमान इसी से लगाया जा सकता है कि उनके 
भाष्य पर सबसे अधिक भाष्य ओर टीकाएं लिखी गयीं । भारतीय साहित्य की अभि- 
वृद्धि करके उन्होने जो यश कमाया, उसके अतिरिक्त भारत की सामाजिक ओर 
सास्ठरतिक समन्वय की दिशा में उनके द्वारा किये गये कार्यो का कम महत्व नहीं है । 
उनका स्थितिकाल ६८८-७२० ई० के बीच माना जाता है । ३२ वर्ष की यह्‌ अल्पायु 
कुछ भी नहीं है; किन्तु उन्होने इसी थोड़े से समयमे जो कार्यः किये उनको ष्टि मे 
रखकर हमे यही ज्ञात होता है कि उनमें दैवी प्रतिभा थी । उनके बाल्यकाल के सम्बन्ध 
में कहा गया है कि जब वे आठ वर्षं के ये, तभी उन्होने समस्त वेदों का अध्ययन एवं 
मनन कर डाला था । एेसी विलक्षणता सामान्य व्यक्तिमें नहीं हो सकती है । 


आरम्भ में ही उन्होने संन्यास धारण कर लियाथा ओर इस प्रकार एकान्त 
होकर वे ज्ञान कौ विभिन्न शाखाओं के तारतम्य पर विचार करते रहे । उनके व्यक्तित्व 
को एक विशेषता यह भी थी कि संन्यासी होते हृए भी उनका हदय बड़ा कोमल था । 
उसमें माता के लिए बडी श्रद्धा थी । कहा जाता है कि संन्यासावस्था मे भी अपनी 
मृतक माता का दाह संस्कार उन्होने हिन्दू कर्मकाण्ड के अनुसार सम्पन्न किया था । 


जेसा किं पहले भी संकेत क्रयाजाच्रुकाहै, आचार्य शंकरने भारत की 
सांस्कृतिक एवं राष्टरीय एकता को बनाये रखने मे भी महत्वपूर्णं कार्य किया । भारत 
के विभिन्न अचलो का उन्होने धमण किया । उस युग के सभी प्रख्यात विद्वानों के पास 
जाकर उन्होने उनके विचारों को जाना ओर अपने विचारों से उन्हँं अवगत कराया । 
उनका उदेश्य, किसी विद्वान को शास्तार्थ मे पराजित करके उसको नीचा दिखाना ओर 
मपनी कीति को फैलाना नहीं था । ®शंकरदिग्विजय' ग्रन्थ को बहुत-सी बातें बाद में 
जोडी गयीं 1 शंकर जैसे समटृष्टि सम्पन्न विद्वानू के सम्बन्ध मे इस प्रकार की संकीर्णता 
को सोचा तकं नहीं जा सकता है । 
। उन्होने भारत के सभी तीर्थस्थानों का अवगाहन किया; किन्तु जीवन के अन्तिम 


३७२ भारतीय दर्शन 


दिनों मे वे तपोभूमि केदारनाथ में रहने लगे । टहीं उन्होने शरीर त्याग किया । वर्ह 
श्री उनका एकं आश्रम या पीठ दहै। 

आचार्य शंकर ने वस्तुतः कितने ग्रन्थ लिखे, इस सम्बन्ध मेँ आज भौ विवाद 
दै 1 किन्तु इतना निर्चित एवं सर्वमान्य है कि उन्होने प्रमुख उपनिषदो, ` बहासूत' ओर 
"गीता" पर भाष्य लिखे ¦ "उपदेशसाहस्री" गौर "शतश्लोकी" आदि उनकी दाशनिक 
प्रतिभा के ज्वलन्त प्रमाण हैँ । वे उच्वकोटि के कवि भी ये। 'दक्षिणामूतिस्तोत्त', 
"हार मीडेस्तोतन', “आनन्दलहरी गौर सौन्दर्यलहरी" मादि मे उनके कवि-हृदय एवं 
भक्त-हदय के सरस उद्गार देखते ही बनते है । 

इस प्रकार शंकराचार्य मे एक ओर तो हमे दार्शनिक नीरसता दिखायी देती 
है गौर दूसरी ओर भावुकतापूर्णं भक्त-हूदय भां । हन दोनों विरोधी बातों को यदि 
हम सामान्य व्यक्ति के जीवन में एक साथ देखते ह तो हमे आश्चर्य होता है; किन्तु 
आचार्य शंकर जैसे सर्वज्ञ महात्मा मे इन दोनो का होना कुछ असम्भव नहीं है । बाहर 
से विरोधी समञ्ञी जाने वाली उनकी विचारधारामे एक ही लक्ष्य था परमार्थं का। 

आचार्यं शकर द्यरा प्रर्वातित सम्प्रदाय यापथको "दशनाम" नाम से कहा 
जाता हँ । इस दशनामी सम्प्रदाय की शिष्य-परम्परा का विवरण इस प्रकार है : 








एकर 
| 
पद्मपाद हस्तामलक सुरेश्वर तोटक 
य 7 ` 
8. >| | | | 
तीथं आश्रम वन वन॒ अरण्य | सरस्वती भारती पुरौ 


गिरि पर्वत सागर 


शंकराचार्य के उक्त प्रमुख चार शिष्य पद्मपाद, हस्तामलक, सुरेश्वर ओर 
तोटक चार मठों के अधिष्ठाता नियुक्त हृए । उनके बाद निम्नलिखित दस उपाधिकारी 
आचार्य उन मठो के उत्तराधिकारी बने । 


१. श्युगेरी मठ पुरी, भारती, सरस्वती 
२. शारदा मठ तीर्थ, आश्वम 

३. गोवर्धन मठ वन, अरण्य 

४. जोशी मठ गिरि, पर्वत, सागर 


शंकर के उत्तरवतीं आचाय 


शंकराचार्य के बाद बेदान्त दर्शन के क्षेतत मे आने वाके विद्वानों की संख्य 
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गणनातीत है । इसलिए यहाँ कुछ प्रमुख आचार्यो ओर उनकी तियो का ही संक्षिप्त 
परिचय प्रस्तुत किया जायगा । | त 
पद्मपाद (सनन्दन) 

शंकाराचायं के ये प्रथम शिष्य थे । इनका जन्म दक्षिण के चोल प्रदेशमे. 
हआ । इनका वास्तविक नाम सनन्दन था । शंकराचार्य का शिष्यत्य ग्रहण करने के 
बाद वे पद्मपाद के नये नाम से प्रसिद्ध हए । वे पुरी के गोवर्धन मठ के अध्यक्ष ये। 
उनके सम्बन्ध मे कहा जाता है कि इनके मामा मीमांसक प्रभाकर ने इनकी वेदान्त- 
विषयक पुस्तक को जलाने कै लिए अपने घरमेंही आग लगा दी थी 1 ग्रन्थ के जल 
जाने से आचार्यं पद्मपाद जब खिन्न होकर गुरु के समीप आये तो उनकी दशा देखकर 
गुरु न उनसे कहा “एक वार तुमने मञ्चे अपना वह ग्रन्थ सुनाया था । मज्ञे अब भी वह्‌ 
कठाग्र है । म बोलता हूं ओर तुम उसको लिपिबद्ध करतं जागो ।' इस प्रकार अपने 
गुरु शंकराचायं के मुख से सुनकर पद्मपाद ने पुन: अपना ग्रन्थ लिखा । 

आचाय पद्मपाद के उस ग्रन्थ का नाम है "पंचपादिका', जो अघ्रूरा ही उपलब्ध 
दै । इस ग्रन्थ पर प्रकाशात्म मुनि को विकरण' नामक टीका भौर उस पर भी 
अखण्डानन्द मुनि का 'तत्त्वदीपन' तथा विद्यारण्य मुनि का “विवरणप्रमेयसंग्रह' नामक 
उपटीकाएं प्रसिद्ध हैँ । अपने गुरु कौ आज्ञा से पद्मपाद ने “शारीरक भाष्य" की व्याख्या 
लिखना भी आरम्भ किया था, जो कि केवल चार सूत्रों तक ही लिखी गयी । इन्होने 
(आत्मानात्मविवेक', “प्रपचसार' ओर सृरेश्वराचार्ं कृत “लघुवात्िक' पर टीका, आदि 
ग्रन्थ लिखे । 

आश्रम ओर अरण्य इन्हीं को शिष्य-परम्परा के विद्वान्‌ हए । 
सुरेश्व शाचायं (मण्डन मिश्च) । 


रेवा नदी के तट पर अवस्थित प्राचीन माहिष्मती नगरी सूरेश्वराचार्य॑की 
जन्मभूमि थी । इस नगरी को कु विद्वान्‌ राजगृह या उसके आसपास भागलपुर बताते 
दँ जौर कु विदानो का कथन दै कि वह नगरी नर्मदा नदी के तट पर कहीं इन्दौर के 
समोप विद्यमान थी । 
मण्डन मिश्र अपने युग के प्रसिद्ध मीमांसक हुए । वे कुमारिल भदु के शिष्य ये 
ओर प्रयाग में भेट होने के समय कुमारिल भदटरने ही शंकराचार्य को मण्डन मिश्रके 
पाण्डित्य का परिचय दिया था । उसके बाद ही शंकराचार्य ॑शास्तार्थ करने क लिए 
माहिष्मती गये । माहिष्मती के निकट रेवा नदी के तट पर शंकराचार्य ने जब मण्डन 
मिश्र की दासी से उनके घर का पता पृष्ठा तो उसने कहा : “स्वतः प्रमाण ओर परतः 
प्रमाण वेदों के सम्बन्ध मे, कर्मफल की मीमांसा के सम्बन्धमे ओर जगत्‌ की नित्यता- 
अनित्यता के सम्बन्ध मे व्याख्यान करती हुई पिजरस्थ मैनाएं जिस धर के ह्वार पर 
आपको दिखायी दे, हे महानुभावं, उसी को मण्डन मिश्र का घर जानिये 1" ट्स प्रकारं 
शंकराचार्य विस्मितावस्था में जब मण्डन मिश्र के धर पहुचे तब ` व्हा का वातावरण 
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उन सचमुच ही वैसा.लगा । बाद मे शंकराचार्य की मण्डन मिश्र से भेट हुई । दोनों 
विद्वानों मे गंभीर शास्त्रार्थं हआ ओौर अन्त में मण्डन मिश्च ने शंकराचार्य का शिष्यत्व 
स्वीकार कर लिया । संन्यास धारण करने के बाद उनका नया नाम विश्वरूपया 
सुरेश्वराचार्य हा । वे श्छ गेरी मठ के अध्यक्ष नियुक्त किये गये । 

आचार्य शंकर के शिष्यों में सुरेश्वराचार्य जैसा अद्वैत वेदान्त का उद्‌भट विद्वान्‌ 
दूसरा नहीं हुमा 1 चित्सुख, विद्यारण्य, सदानंद, गोविन्दानद ओर अप्पय दीक्षित प्रभृति 


विख्यात विद्वानों ने सुरेश्वराचार्य के अभिमत को प्रमाणर्प में बार-बार उद्यत किया है \ 


सुरेश्वराचार्य क्योकि मीमांसा के भी भाचार्य रहे, अतः इस विषय पर उनकी 
लिखी हुई ृतियों के नाम ह : “मापस्तम्बीय मण्डनकारका', भावनाविवेक तथा 
'काशीमोक्षनिर्णय" । अद्रे त वेदान्त पर उन्होने "तैत्तिरीय श्रुतिवातिक', नैष्कर्म्यसिद्धि', 
इष्टसिद्धि", "पचीकरण वातिक', शृहदारण्यकोपनिषद्‌ वातिक, "ब्रह्मसिद्धि", ¶ब्रह्यसूल- 
भाष्यवातिक', “विधिविवेक',“मानसोल्लास'» ^लघुवातिक्र', “वातिकसार' भौर "वातिक 
सार-संग्रह' नामकं अनेक ग्रन्थों का निर्माण किया। शांकर मतको लोक मे प्रचा 
रित करने के लिए सुरेश्वराचार्य का नाम अपनी परम्परा में अग्रणी है। 
सवं नात्म मुनि 


इनका दूसरा नाम नित्यबोधाचार्य था । ठ्वीं ण० ई० के उत्तराधंमेश्युगेरी 
मठ की गरी पर सर्वज्ञात्म मुनि अध्यक्ष नियुक्त हुए । शांकर मत की मान्यता मे इन्टोनि 
“सक्षेपशारीरक' नाम से एक व्याख्याग्रन्थ लिखा । इस ग्रन्य मे इन्ठोने अपने गुरु का 
नाम देवेश्वराचार्य लिखा दै 1 ^संक्षेपशारीरक" के टीकाकार मधुसूदन सरस्वती भौर 
रामतीर्थं स्वामी ने सुरेष्वराचार्य का ही अपरनाम देवेश्वराचार्य स्वीकार किया टे 
आज भी यही माना जाता है 1 श्युगेरी मठ के शिलालेखों के आधार पर विद्वानों त 
सार्वज्ञात्म मुनि का स्थितिकाल ८१४-८०५ ई० के बीच निर्धारित किया है । 
वाचस्पति भिन्न 


सर्वदर्शनविद्‌, प्रसिद्ध विद्रानू वाचस्पति मिश्र मिधिला के निवासी थे । सांख्य 
दर्शन के प्रसंग मे बतायाजाच्रकादै किवे च्वीं श० ईऽमें हुए; क्योकि अपने 
<न्यायसूची निवंध' कौ रचना उन्होने ८८८ वि० (४४१ ६०) मे कौ थी । 

शांकर-भाष्य पर उन्होने एक टीका लिखी, जिसकी प्रसिद्धि “भामती' के नाम 
से है । भामती उनकी पत्नी का नाम था। सती, साध्वी उस भारतीय ललना ने अनेक 
वर्षा तकं अपने पति.की जो एकान्त सेवा की उसी के परिणामस्वरूपं आचार्य मिश्च ने 
अपनी उक्त टीका का भामती" नामकरण करके अपनी सहचरी. के त्याग-तप क! 
उवित ही मूल्यांकन किया । "भामती एक टीका होते हए भी स्वतंत् ग्रन्थ का महर्व 
रखती है । 

छहों दर्शनों पर आचार्यं मिश्च का समान धिकार था । यह्‌ _ मन्तव्य उनकी 
कृतियों के अध्ययन से स्पष्ट हो जाता है । "भामती" के अतिरिक्त उन्होने सुरेश्वर कपि 
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"बरह्यसिध' पर ब्रह्मतत्त्व-समोक्षा', "सांख्यकारिका" पर "ततत्वकौमुदौ', पातंजल दशेन 
पर "तत्त्ववैशारदी", न्याय पर “न्यानवा्िक तात्पर्य", पूर्वमीमासा पर न्यायसूची 
निबन्धः, भाटुमत पर “तत्त्वविन्दुः ओर मण्डन मिश्न के "विधिविवेक' पर ^न्याय- 
वातिक ' आदि प्रमुख टीकाएं लिखी । 

भ्रकाशात्म यति 


वेदान्त दर्शन के मुख्य विद्वानों मे प्रकाशात्म यति का नाम है 1 १२वीं शतान्दो 
६० के लयभग रामानुजाचार्य का आविर्भाव (जन्म) ह । उन्होने शांकरमत का 
खण्डन करके अपने स्वतंतर मत फी स्थापना की । रामानुज मत के अनुयायियों के 
विरोघ मे शांकरमत के समर्थक विद्वानों मे प्रकाशात्म यति या प्रकाशात्मा कानाम 
उल्लेखनीय है । गृहस्थ से वे संन्यासी हृए । उनके गुरं का नाम श्रीमत्‌ अनन्यानुभव 
था । इसी आधार पर प्रकाशात्मानुभव भौ इनका एक नाम पड़ा । पद्मपादाचार्य के ये 
प्रबल समर्थक ये ! १२वीं श० ई० इनका स्थितिकाल था । 

इनके टीकाग्रन्य से इनके पांडित्य का अच्छा परिचय मिलता है । यह टीका 
ग्रन्य पद्मपादाचार्य की “पंचपादिका' पर "विवरण" नाम से प्रसिद्ध है । द्रत वेदान्त 
के उत्तरवर्ती आचार्यो ने इस टीका को बडे सम्मान के साथ प्रामाणिक सूप मे उद 
कियादै। 
मद्रे तानन्द 


दक्षिण मे कावेरी नदी के तट पर अवस्थित पंचनद नामक स्थान मे इनक्रा 
जन्म हुआ ! पिता का नाम प्रमनाथ ओर माता का नाम पार्वती देवी था 1 सीतानाय 
इनका वास्तविक नाम थ! । कांची के शारदा मठ के अध्यक्ष आचार्य भूमानन्द सरस्वती 
(चन्द्रशेखरेन्द्र सरस्वती) इनके गुरु ये 1 १७ वर्षं की अल्पायु मे ही ये सन्यासौ हो गये 
ये ओर तभी से अद्र तानन्द के नाम से कटे जाने लगे । इनका जन्म १२०६ वि०में 
हुआ । एक सुयोग्य उत्तराधिकारी जानकर इनके गुरु ने १२२३-२५ वि० के लगभग 
इनको मठाधीश नियुक्त कर दिया था । अद्र तानन्द संन्याक्च ग्रहण करने के पूरव ही 
न्याय ओर मीमांसा का अध्ययन कर चुके ये ! मठाधीश होने के बाद उन्होने आचार्ये 
रामानन्द सरस्वती से “शारीर कसूतभाष्य' का मम्भीर अध्ययन किया । बादमें वे 
देशाटन को निकले ओर बडी योग्यता के साथ उन्होने शांकरमत का प्रचारःप्रसारः 
तिया । ३३ वर्षं तक अध्यक्ष पद पर आसीन रहने के बाद ५० वर्षं की अवस्था में 
उन्होने समाधि ग्रहण की । 

आचार्य अद्रौ तानन्द के लिखे हए तीन ग्रन्थ उपलब्ध रह, जिनके नाम हः 
ब्रह्म विद्याभरणः, 'शांतिविवरण' ओर "गुरप्रदीप' । पहले ग्न्य मे "ब्रह्मसूल' के चारों 
अध्यायो की व्याख्या है । यह म्न्य 'शांकरभाष्य' की वृत्ति के रूप मे विख्यात टे । 


श्रीहष । | 
संस्कृत-साहित्य मे श्रीहर्ष का नाम महाकवि के रूप मे विरत है; किन्तु दर्शन 











ह 
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शास्ल के क्षेत्र मँ भी उनको अद्वैत वेदान्त का मौलिक विद्वान्‌ माना जाता है । मौलिक 
इस दृष्टि से कि सुरेश्वराचार्यं के वाद १२बीं शताब्दी तक अद्धत वेदान्त के जितने भा 
माचार्य हृए उन्होने भाष्य, व्याघ्या तथा वृत्ति आदि विषयों पर ही ग्रन्थ लिखे । 
परमेय-बहुल प्रकरण ग्रन्थ इस बीच नहीं लिखे गये । इस दृष्टि से श्रीहर्ष ने स्वतंत्र 
प्रकरणग्रन्थ को रचना कर अपने मौलिक एवं स्वतंत्र पांडित्य का परिचय दिया । 
श्रीहर्षं के समय (१२बीं शताब्दी) न्याय दर्शन वडी उन्नति पर था। नव्य 
न्याय के प्रवतंक विद्वानु गंगेश उपाध्याय का समय भी यही था । उधर दक्षिण ओर 
उत्तर भारत मं रामानुजाचार्य ओर निम्बार्काचिार्यं के द्वारा वैष्णव धर्म का, वड़ी व्याप- 
कता स प्रचार-प्रसार हो रहा था । श्रोहूर्ष ने एक ओर तो न्याय दर्शन के बढते हए 
प्रभाव को दवाने के लिए उदयनाचार्थं जैसे विख्यात नैयायिक के सिद्धान्तो का खण्डन 
किया ओर दूसरी ओर वैष्णव आचार्यो का भी प्रवल विरोध किया । 
शरीहषं के ग्रन्थ का नाम “खण्डनखण्डखाद्य या “अनिर्वचनीय सर्वस्व" है । उनके 
दूसरे ग्रन्थों के नाम हैँ “नैषधीय चरित", अर्णववर्णन?, “णिव भक्तिसिद्धि', ^नवसाहसांकर- 
चम्पु , छिन्दप्रशस्ति', “गौडोर्वीशकुलप्रशस्ति" , “विजयप्रशस्ति' ओर स्थैर्थविचार- 
भ्रकरण' । 
आानन्दबोध 
अपने ^न्यायमकरंद' नामक प्रौढ ग्रन्थ में आनन्दबोध ने वाचस्पति मिश्र 
(सवी श०) ओर प्रकाशानप्द (१२बीं श०) का उल्लेख किया गया है । इसके अत्ि- 
रिक्त १३बीं शताब्दी में वर्तमान चित्सुखाचार्य ने इनके उक्त ग्रन्थ पर व्याख्या लिखी । 
इस दण्ट से आचार्य आनन्दबोध का स्थिति काल १२बीं शताब्दी ० निर्चित है । वे 
सन्यासी थे ओर उन्होने तीन ग्रन्थों का निर्माण किया, जिनके नाम है न्यायमकरंद' । 
प्रमाणमालामकरंद' ओर न्यायदीपावली' ।ये तीनों ग्रन्थ अद्रत वेदान्त पर है । 
न्यायमकरद' एक संग्रह होते हृए भी प्रामाणिकं रचना मानी जाती है । 
अमलानंद | 
आचार्यं अमलानंद का निवासस्थान दक्षिणमें देवगिरि के निकट बताया 
जाता है । इनका दूसरा नाम व्यासाश्रम था। इनके गुरु का नाम अनुभवानंद था । 
देवगिरि के यादववंशीय राजा महादेव (१३१७-१३२८ वि०) वै 





के शासनकाल में 
इन्होने अपने ग्रन्थ 'वेदान्तकल्पतरु' का निर्माण किया, जिससे इनका स्थिति काल 
१३बीं श० ई० निषचित है । “गास्त्रदर्पण' ओौर “पंचपादिकादपंण' को मिलाकर 
इन्होने अदत वेदान्त पर तीन ग्रन्थ लिखे । "वेदान्तकल्पतरु' वाचस्पति मिश्च की 
भामती" की व्याख्या, “शास्त्रदर्पण', "ब्रह्मसूत्र को व्याख्या ओर "पंचपादिकादर्पण' 
पद्मपादाचार्य की 'पंचपादिका' की व्याख्या है । भाषा, विचार ओौर प्रचार की हृष्टि 
से इन तौनों व्याख्या ग्रन्थो को वेदान्त के क्षेत्र मे बड़ा सम्मान प्राप्त है। 


चित्सुखाचार्यं ॑ | 
 अद्रंत वेदान्त कौ प्रतिष्ठा ओर उसके प्रचार-प्रसार के लिए जो कार्य श्रीहूर्ष ने 
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किया उसी को अधिक ठोस रूप में आगे बढाया चित्सुखाचार्य॒ने । आचाय चित्सुख 
१३बीं शण० ई० मे हुए । 

^तत्त्वदीपिका' नामक इनकी वेदान्त-विषयकं प्रोढ्‌ कृति "चित्मूखी' के नाम 
से प्रसिद्ध है, जो कि आचार्य आनन्दबोध के न्यायमकरंद' की टीका है । इसके अति- 
रिक्त उन्होने "शारीरक भाष्य' पर (भावप्रकाशिका, श्रह्यसिद्धि' पर “अभिप्रायप्रका- 
शिका' ओर ननैष्कर्म्यसिद्धि' पर “भावतत्तवप्रकाशिका' नाम से अनेक टीकाएं लिखी । 
भारतोतीर्यं 


भारतीतीर्थं ओर विद्यारण्य को कुछ दिन पूर्वं एक ही व्यक्ति माना जाता था; 
किन्तु अव अनेक ग्रन्थों के प्रकाशमे आ जानेसे प्रामाणिक रूपमे यह सिद्ध हो गया 
है करि विद्यारण्य, भारतीतीर्थं के शिष्य ये मौर भारतीतीर्थं के गुर्‌ का नाम विद्यातीर्थ 
था । इस दृष्टि से भारतीतीर्थं का स्थितिकाल १३बीं श० ई० ठह्रता है । 

आचार्य भारतीती्थं कृत "वैयासिक न्यायमाला' नामक ग्रन्थ शांकर भाष्य 
का तात्पर्यं समज्लने के लिए बडा ही उपयोगी है । इसकी सरल, सुगम-भाषा-दौली ओर 
गंभीर विषय को सारखूप में प्रतिपादित करने का ढंग बड़ा ही सुन्दर है । 
शकरानंद 

आचार्य शकरानंद के सम्बन्ध मे अधिक जानकारी उपलब्ध नहीं है । विद्या- 
रण्य स्वामी ने "पंचदशी' ओर 'विवरणप्रमेयसंग्रहु' के मंगलाचरण श्लोक मे शकरानद 
को अपने गुरुके रूपमे स्मरण किया है, जिससे इनका स्थितिकाल १रेवीं श ` के 
अन्तमेया १४७वीं० श० के आदिमे प्रतीत होता है। 

ये अद्रंत वेदान्त के आचार्यं थे 1 अद्रंत वेदान्त की प्रतिष्ठा ओर शांकरमत 
कौ पुष्टि के लिए उन्होने जिन पाण्डित्यपूणं कृतियों का निर्माण किया उनके नाम: 
ब्रह्यगरूलदीपिका', गीताटीका' (शंकरानदी) ओर १८ उपनिषद्‌-प्रथों की टीका । 
“आत्मपुराण नाम से अद्रंत वेदान्त- सम्बन्धी ग्रंथ भी इन आचार्यपाद के नामसे 
उपलन्ध हुआ है 1 
माधवाचायं (विद्यारण्य) 


माघवाचार्यं सर्वतोमुखी प्रतिभा के विद्वान हुए } "पराशरमाधव' के उल्लखा- 
-नुसार इनके पिता का नाम मायण, माताका नाम श्रीमती जौरदो भादयोके नाम 
सायण तथा भोगनाथ था । तुंगभद्रा नामक नदी तट पर अवस्थित हाम्पी नामक नगर 
के निकट एक गाव मे इनका जन्म हुआ । इनके ग्रथोसे विदित होता है कि सायण 
इनका कूल नाम था । इनके कनिष्ठ भाई वेदभाष्यकार सायण कुलनाम से ही प्रसिद्ध 
ये । विद्यातीर्थ, भारतीतीर्थं ओर शंकरानंद, ये तीनों आचार्य, माधव के गुरुये। ` 

माधवाचार्य विजयनगर राज्य के संस्थापक ये! १३८२ वि०मे महाराजा 
वोर बुक्क को विजयनगर के राजर्सिहासन पर विराजमान करके माधवाचार्य स्वयं 
उसके ` प्रधान मंल्ली बने । इस आधार पर १३२४७ वि० के लगभग उनका पैदा होनां 
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सिद्ध होता है । विशिष्टाद्रैतवाद के अनुयायी आचार्यं वेदान्तदेशिक, माधवाचार्य केः 
समकालीन एवं बालसखा थे । 

माधवाचार्य की सर्वतोमुखी प्रतिभा के प्रमाण उनकी कतियां दँ । वे कवि, 
दार्शनिक, राजनीतिज्ञ, तत्त्वज्ञ, त्यागी, प्रवंधक ओर संग्रहकार ये । सन्यास धारण 
करने के उपरान्त उनको श्यु गेरी मठ का अध्यक्ष नियुक्त किया गया था मौर तभीसे 
उनकी ख्याति विद्यारण्य के नाम से हुई । लगभग शतायु प्राप्त करने पर उन्होने शरीर 
त्यागा । उन्होनि "वेद, व्याकरण, पुराण, उपनिषद्‌ ओौर जीवनी आदि अनेकं विषये 
पर १६ ग्रथ लिखे । "पंचदशी", विवरणप्रमेयसंग्रह", “अनुभूतिप्रकाश, “अपरोक्षानु- 


भूतिटीका' ओर “जीवन्मुक्तिविवेक' आदि उनके अनेक ग्रथ अद्रेत वेदान्त के क्षेत्र मेः 
महत्वपूणं स्थान रखते ह । 


मानन्दगिरि 

वेदान्त दर्शन के क्षेत्र मे आचार्यं आनन्दगिरि को एक निष्णात टीकाकार के 
रूप में अधिक ख्याति प्राप्त है । कुछ विद्वान्‌ उन्हँ शंकराचार्य॑का शिष्य मानते है, 
किन्तु अब एसे अनेक प्रमाण प्रकाश में आ के हैँ, जिनके आधार पर यह निश्चित हो 
गया है कि आचार्य आनन्दगिरि १५बीं शतान्दी मे हुए । शारीरक भाष्य' पर लिखा 
हुमा उनका ^न्यायनि्णंय' ग्र थ प्या प्रसिद्धि प्राप्त कर चुकाटै । विद्यारण्य के बाद, 
उन्होने भी “शंकर दिग्विजय" नाम से एक महेत््वपूणं ग्रथ लिखा । सुरेश्वराचार्यं के 
(तैत्तिरीय श्रुतिवा्िक' ओर "वृहदारण्यकोपनिषद्‌ वातिक ' पर उन्होने टीकाएं लिखीं । 
उनके सम्बन्ध मे यह उल्लेखनीय टै कि आचार्य शंकर के सभी भाष्य-ग्रथों परः 
आचार्य आनन्दगिरि ने टीकाएं लिखीं । 


प्रकाशानंद 

इनके सम्बन्ध में विस्तार से कुछ विदित नहीं है । इनके गुरु का नाम ज्ञाना- 
नंद था । अपने ग्रथ वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली' में उन्होने विद्यारण्य की "पंचदशी 
को उद्धत किया है ओर अप्यय दीक्षित ने अपने "सिद्धान्तलेश' मे इनके उवत्थ 
को उद्धत कियादहै। इस हृष्टि से प्रकाशानंद का स्थितिकाल ९५बवीं शताब्दी के आस- 
पास सिद्ध होता है । 

“वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली' नाम से उनका एक ग्रंथ उपलन्ध है । इस ग्रन्थ 
की भाषा बड़ी सरल, विचार बड़े सुथरे ओर शैली बड़ी प्रंजल है । इस पर अप्पयः 
दीक्षित ने “सिद्धान्तदीपिका' नामक वृत्ति लिखी । 
खण्डानद 
इनके गुरु का नाम अखण्डानुभूति था । प्रकाशात्म यति के “पंचपादिकाविवरण' 


पर इन्होने ^ततत्वदीपन' निबन्ध लिखा । इस निबन्ध का उल्लेख तूर्सिहाश्रम ने अपनी 
“ावप्रकाशिका" टीका में किया है । अतः आचार्यं अखण्डानन्द काः समयः १५वी-१ ६वी 
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शताब्दो के मध्य मे रखना उचित जान पडता टै । "तत्तवदौपन' के अतिरिक्त इनकी 
कोई दूसरी रचना उपलन्ध नहीं है 
 --मल्लनाराध्य 

इनका जन्म दक्षिण में हुआ । १६बीं श० ई० में इनका स्थितिकाल निर्धारित 
किया गया ह 1 दं तवादी आचार्यो के विरोध मे इन्होंने 'अद्रं तरत्न' ओर अभेदरत्न 
नामक दो प्रकरण ग्रन्थों का निर्माण किया। “अद्र तरत्न' पर इन्होने स्वय ही "तत्त्व- 
दीपन' टीका लिखी टै । | 
नतु सिहाश्नम 

इनके गुर्‌ का नाम जगन्नाथाश्रम था । अदत सम्प्रदाय के उद्‌भट विद्वानों मे 
इनको गणना की जाती टै । अप्पय दीक्षित इनसे बहुत प्रभावित थे । इनके 'तत्त्व- 
विवेक' नामक ग्रन्थ की पुष्पिका मे उसका समाप्तिकाल १६०४ वि० दिया गया है । 
अतः ये १६बीं शताब्दी में हुए । इनके लिखे हुए ग्रन्थो के नाम हैँ (भावप्रकाशिका 
(*पचदशीविवरण' की टीका), "तत्तव विवेक" (सटीक), 'भेदाधिकार', “अद्रं तदीपिका 
“वैदिक सिद्धान्तसंग्रहु" ओर "तत्त्वबोधिनी" (सर्वज्ञात्म मुनिकृत संक्षेपशारीरक' की 
-व्याख्या) । 
-नारायणाश्नम । 

ये वरिहाश्रम के शिष्य तथा उन्हीं के समय हए । उन्होने अपने गुरु के ग्रन्थों 
“पर भेदाधिकारसत्करिया' नामक टीका ओर “अद्र तदीपिकाटीका' का निर्माण क्रिया; 
इनको “सक्रिया नामक -टीका पर बाद मे "उज्ज्वला" नामक उपटीका लिखी गयो । 
-रगराजाध्वरो 


इनके पिता का ताम आचार्य दीक्षित ओर पुत्र का नाम अप्पय दीक्षितथां। ` 
कांची इनको जन्मभूमि थौ । इनका उपनाम वक्षस्थलाचार्य था । विजयनगर के राजा 
कृष्णदेवराज के ये सभाविद्रानू ये । इन्होंने अपने “अदं तविद्यामुकुर' ओर "विवरणदर्पण' 
आदि ्रथो मे न्याय, वैशेषिकं तथा सांख्य आदि दर्शनों के मतोंका खंडन ओौर 
अद्र तमत का पांडित्यपुणं ढंग से मंडन क्यार । 
अप्पय दोक्षित ` 


अनेक विषयों के प्रक्रांड विद्धान्‌ होने के कारण अप्पय दीक्षित का नाम संस्कृत 
-साहित्य के इतिहास मे बडे सम्मान से स्मरण किया जाता है । अद्भत वेदान्त के क्षेत 
मे मंडन मिश्च, वाचस्पति मिश्र, श्रीहर्ष ओर मधुसूदन सरस्वती जैसे सर्वोच्च विद्वानों 
की कोटि में अप्पय दीक्षित का नाम लिया जाता है । अपने पिता रंगराजाध्वरीसे ही 
अप्पय दीक्षित ने वेदान्त का अध्ययन कियाथा। उनके छोटे भाईका नाम अच्चा 
दीक्षित था । अप्पय दीक्षित, शाहंशाह अकबर तथा जहाँगीर के शासनकाल मे हुए । 
उनका जन्म १६.०८ त्रे° मे ओौर देहावसान ७२ वर्ष की आयु भोगने के बाद १६८० 
ई०् मे हुआ 
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अप्पय दीक्षित ने विभिन्न विषयों पर लगभग १०४ ग्रंथ लिव; किन्तु सम्प्रति 
उनके कुछ ही ग्रन्थ उपलब्ध हँ । ये ग्रथ काव्यशास्त, कोण, त्याकरण, 
वेदान्त, मध्वमत, रामानुज॑मत, श्रीकण्ठमत ओर शैवदशन आदि विभिन्न | श भने से 
सम्बद्ध हैँ । वेदान्त पर लिखे गये उनके ग्रन्थों (परिमलः, ` न्याय रक्षामणि", 'सिद्धांत- 
ण्लेषसं ग्रह", ओर ^न्यायमंजरी' का प्रमुख स्थान दै 1 ब्रह्यसूल' के मध्व, रामानुज तन 
श्रीकंठ आदि आचार्यो के भाष्यों पर्‌ अप्पय दीक्षित ने क्रमशः (न्यायमुक्तावली ', निय- 
मयूथमालिका' ओर “शिवार्कमणिदीप्रिका' आदि ग्रन्थ लिख । 


भटोजि दीक्षित 

भटोजि दीक्षित की ख्याति एक वैयाकरण के रूप मं अधिक है । कितु वेदति | 
के क्षेत्र में भौ उन्होने "ततत्वकौस्तुभ' तथा विदान्ततत्तवविवेक टीकाविवरण नामक द। 
ग्रन्थ लिखे । अप्पय दीक्षित उनके वेदांत गुरु थे । वही इनका स्थितिकाल भी टे । 
सदाभिव ब्रह्य न्द्र 

सदाशिव ब्रह्न, , भदटरोजि दीक्षित के समकालीन ये । संभवतः वे कांचीमें 
कामकोटि मठ के अध्यक्ष भी रहे । उनके रचे हृए ग्रन्थों मे “उद्वत विद्याविलासः, 
` वोधायत्मिनिर्वेद', “गुरुरत्नमालिका' ओर ब्रह्मकीर्तनतरं गिणी' का उल्लेख किया गया 
टै, सम्भवतः जो अभी तक अप्रकाशित है । 
सदानन्द योगीन्द्र 


इनके ग्रन्थ पर श्रीनृसिंह सरस्वती ने “मुबोधिनी' नामक टीका को १५१ 
णक सम्वत्‌ में लिखकर पूरा किया था, जिससे इनका स्थितिकाल १६बीं शताब्दी का 
आरम्भ विदित होता है। इनके ग्रन्थ कानाम "वेदान्तसार" है। यह ग्रन्थ अद्रौत 
वदान्त के क्षेमे बड़ा ही लोकप्रिय है। इस पर कई टीकाएं लिखी गयीं ओर अब 
तक इसके अनेक संस्करण निकल चुके टँ । इसके अतिरिक्त “शंकरदिग्विजय नामकः 
ग्रंथ का रचयिता भी योगीन्द्र को ही वताया जाता है। 


मधुसुदन सरस्वती | 
भाचायं मधुसूदन सरस्वती की गणना अद्र॑त वेदान्त के शीर्षस्थ विद्वानों मे 


की जाती है ।. उनका जन्म बंगाल में हुआ । वे आजन्म ब्रह्मचारी रहे । वाराणसी में 
उन्होने विद्याध्ययन किया । उनके विद्या गुरु का नाम माधव सरस्वती ओर दीक्षा गुरु 


का नाम विश्वेश्वर सरस्वती था । १६वीं शताब्दी के उत्तरार्धया १७बीं ण०के 


ूर्वाधिं मँ इनका स्थितिकाल था । ये अदुभुतः ताक्रिक ओर शास्तार्थपटु ये । 

इनके वेदान्त विषयक ग्रथों के नाम हैँ: “सिद्धान्तविन्दु", -.संक्नेपशारीरक- 
व्याख्या", "अद्वैतसिद्धि", अद्र तरत्नरक्षण". "ेदान्तकल्पलतिका', "गीताटोका' (मधु- 
मूद्नी) भौर श्रस्थानभेद' । इनके ये सभी ग्रन्थ बड़े हो लोकप्रिय है । शि + 


1 


-+/- 


भद्र त वेदान्त २५१ 


परदर्तौ चायं र 


भारतीय दर्णनशास्त के इतिहास मे अद्वेत वेदान्त के आचार्यो को परम्परा 
१८वीं शतान्दी तक निरन्तर वनी रही । अद्रेत वेदान्त पर जितने ग्रन्थ रचे गये उतने 
किसी दूसरे दर्शन सम्प्रदायमे देखने को नहीं मिलते हैँ1! इसप्रकार के परवर्ती 
आचार्यो मे धर्मराज अध्वरी, रामतीर्थ, आपदेव, गो विन्दानन्द, रामानन्द सरस्वती, 
सदानंद यति, रगनाथ, ब्रह्मानंद सरस्वती, महादेव सरस्वती, सदाशिवेन्द्र सरस्वतीः 
ओर आपन्न दीक्षित का नाम उल्लेखनीय है । 


प्रस्थानतयी 


दर्णन शास्त्र का अभिन्न व्यक्ति प्रस्थानत्रयी के अन्तगंत परिगणित होने वाले 
तीन ग्रन्थों से अपरिचितनदहोगा। एक ही वैदिक विचारों पर आधारित इन तीनों 
ग्रन्थों के निर्माण की आवश्यकता का उदेश्य क्या रहा है, इस पर विद्रानों ने अनेकः 
प्रकारसे विचार कियाद) 

वैदिक धर्म तलप्रधान धर्म था। उसके रहस्यमय एवं गूढ तत्त्वों का विवेचन 
भिन्न-भिन्न ऋषियों ने विभिन्न युगो मं उपनिषद्‌ ग्रन्थों को रचकर क्या! एकही 
हेर के व्याख्याता विभिन्न ऋषियों कौ असमान विचारधारा में एकता प्रतिपादनं 
करने के उट्‌श्य से बादरायण ने श्रह्यसूल' को रचना को । 

क्रिन्तु वैदिके धर्म के प्रवृत्तिविषयकं ज्ञान का वास्तविक प्रतिपादन न तो उप- 
निषद्‌ ही कर सके ओर न ब्रह्मसुत" ही । उसको गम्भीर चिन्तना पर "गीता" मे 
काण डाला गया । किन्तु उपनिषदों ओर श्रहमसूल' मे तत्त्वज्ञान परजो विचार 
भ्रकाशमेंआ चुके थे उन पर गीता" में कोई भौ आक्षेप नहीं किये गये ! इसलिए.वे 
परस्पर एक दूसरे के परिप्रक ही कहे जाने लगे, जिससे उन तीनों को मिलाकर 
श्रस्थानत्रयी' के नामे कहा जाने लगा। प्रस्थानलयीका अर्थ है वैदिक धर्मक 
आधारभूत तीन ग्रन्थ । उनमें वैदिक धर्म के प्रवृत्ति तथा निवृत्ति, दोनों पक्षोकां 
विस्तार से भ्रतिपादन है) 

वेदान्त दर्णन का मोटा-सा सिद्धान्त ह कि बहुसंख्यक देव, मनुष्य, पशुपक्षी 
भौर स्थावर-जंगमात्मक यह समग्र॒विश्व-प्रपच ब्रह्य से पृथक्‌ नहीं है । जो कुछ भी 
नाना रूपधारी दृश्यमान जगत्‌ है, वह ब्रह्म-समाविष्ट है 1 वेदान्त दर्शन के इन तीन 
प्रमुख ग्रन्थों मे "उपनिषद्‌" श्रुतिप्रस्थान, (ब्रह्मसूत' न्याय प्रस्थान ओर "गीता" स्मृति- 
प्रस्थान हैँ । इन तोनों ग्रन्थों मे सारा वैदिक धर्म समाया हुआ दहै। वैदिक धर्मके 
अ्नुयायी समाज के लिए वे सभी ग्रन्थ अमान्य थे, जिनमे प्रस्थानत्रयी को स्वीकार न 
क्रियागयाहो। यहीकारणथा कि बौद्ध धर्मके पतन के बाद भारत मे धामिक 
प्रतिस्पर्धा का जो प्रवाह चला उसके फलस्वरूप जो अद्रेत, विशिष्टाद्वैत, शद्धा त आदि 
अनेक धार्मिक सम्प्रदायो तथां चिन्तन.की विभिन्न विधाओं का जन्म हभ, उनके 
प्रवतंक समी आचार्यो ने श््रस्थानल्लयी' पर भाष्य लिवे । अपने-अपने धामिक तथा 
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दार्शनिक संप्रदायो के प्रचारार्थं एवं लोकप्रियता के लिए उक्त तीनों धर्मग्रन्थों के 
सिद्धान्तो को अपनाना उस युग के धर्मचिर्यो के लिए आवश्यक हो गया धा । 


ब्रह्मसूत्र 

ब्रह्मसूत्' मे चार अध्याय हँ ओर प्रत्येक अध्याय चार-चार पादों मं विभक्त 
है । विभिन्न भाष्यकार आचार्यो ने इन सूत्रों की अर्थ-संगति ओर उनका विषय~-वाचन 
अनेक ढंग से किया है। उदाहरण कै लिए विभिन्न भाष्यों मे अधिकरणों की संख्या 
एक जैसी नहीं दै । शकर के अनुसार ब्रह्मसूल' की अधिकरणसंख्या १८१, बलदेव 
भाष्य के अनुसार १८८, श्रीकठीय भाष्य के अनुसार १८२, रामानुज भाष्य के अनुसार 
१५६, निम्बाकं भाष्य के अनुसार १५१, बत्लभ के अणुभाष्य' के अनुसार १६२ ओर 
मध्व भाष्य के अनुसार २२३ है। भास्कराचार्य ओर विज्ञानरभिक्षुने अधिकरणों की 
ओर कोई ध्यान नहीं दिया है । 

जहां तक मूतसंख्या का सम्बन्ध है, एेसा अपवाद है कि ब्रह्मसूल' मं ५५६ 
सूत थे । किन्तु विभिन्न भाष्यकार आचार्यो के भाष्यमें सूत्रों कीजो संख्या मिलती टै 
उसका परिचय इस विवरण से प्राप्त किया जा सकता : 
शंकर रामानुज [वल्लभ भास्कर | मध्व | निम्बाकं ` विज्ञानर्भिशवु | श्रीकण्ठ |बलदेव 


~~ --- 
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इस सूची को देखकर स्पष्ट हो जाताटै कि विभिन्न आचार्योँकी टष्टिमें 
सूतो को संख्या एक जैसी नहीं है । सूलों के इस संख्याभेद का कारण वर्गीकरण की 
असमानता हे । उदाहरण के लिए शंकर ओर रामानुज ने अपने भार्यो मे “जन्माद्यस्य 
यतः' तथा “शास्त्रयोनित्वात्‌" इनको दो सूल मानादटै, जब किं बल्लभाचार्यने 
जन्माद्यस्य यतः शास्त्रयोनित्वात्‌" यह एक ही सूत्र माना है । इसी प्रकार पाठभेद मं 
भी दृष्टिकोणो की असमानता देखने को मिलती है । 


जैसा कि आरम्भ में सकेत किया जानुका कि ब्रह्यसूल' मे चार अध्याय 
ई । उसके प्रथम अध्याय का नाम "समन्वय" है, जिसमें ब्रह्म-निरूपण ओर विभिन्न 
श्रुतियों का समन्वय वणित है । दूसरे अध्याय का नाम “अविरोधः टे, जिसमे विरोधी 
दशनो का खण्डन करके युक्ति ओर प्रमाण से वेदान्त मत का मंडन किया गया हे। 
तीसरे मध्याय का नाम “साधन' है, जिसमें जीव ओर बरह्म के लक्षणों का प्रतिपादन 
करन के उपरान्त मूक्ति के बहिरंग तथा अन्तरंग साधनों की मीमांसा ओर कर्मफ़लों 
का विवेचन है । चौये अध्याय का नाम "फलः है, जिसमें जीवन्मुक्ति, सगुण-निर्गण 
उपासना के फल पर तुलनात्मक प्रकाण डालने के उपरान्त मुक्तं पुरुष का स्वरूप 
बताया शया है । 

ब्रह्मजिज्ञासा (अबातो ब्ह्मणिलासा) से "ब्रह्मसूत्र" का आरम्भ होता है । वेदान्त 
के अनुसार ब्रह्म वह है, जिसके दारा स विश्व की उत्पत्ति, स्थिति ओर लयं है 
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(जन्माद्यस्य यतः) । सुलकार के इस कथन को लेकर आचार्यो ने उसकी अनेक तरह से 
व्याख्या को है। भाष्यकारो ने प्रत्येक सूल की व्याख्या तीन प्रमुख आधारो पर की 
हे । शास्तसंगति, अध्यायसंगति ओर पादसंगति। बरह्यसूत' का प्रत्येक अधिकरण 
पचावयव है : त्रिषय, संशय, संगति, पूर्वपक्ष ओर उत्तरपक्ष । 
अह्यसुत्र के भाष्यकार 

ब्रह्मसूत्र" के प्रमुख भाष्यकार हुए शंकराचार्य, रामानुजाचाय, बल्लभाचार्य, 
निम्बार्काचार्यं जर मध्वाचार्य । इनके अत्तिरिक्त अन्य आचार्यो ते भी यद्यपि उस पर 
भाष्य लिव, किन्तु उनकी प्रसिद्धि न हुई । उन सभी भाष्यकार आचार्यो ओर उनके 
भाष्यं का विवरण इस प्रकार है : 


नम कमय जनाः मत 

१. १,गकरा्वं ०००६ ` नरस शारीरकभाष्य अदत 

२. भास्कराचार्य १००० ई० भास्करभाष्य भेदाभेद 

३. रामानुजाचार्य १२०० ई० श्रीभाष्य विशिष्टाद्रत 

४. मध्वाचार्य १३०० ई० पणप्रज्ञभाष्य दत 

५. निम्बार्काचार्य १३०० ई० वेदान्तपारिजातभाष्य द्रौतादैत 

९. श्रीकठाचार्यं १३०० ई० रोवभाष्य रेव विशिष्टाद्रौत 

७. श्रीपति आचार्यं १४०० ई० श्रीकरभाष्य वीरदेव विशिष्टाहैत 

८. बल्लभाचार्य १५०० ई० अणुभाष्य ` शृद्धादर त 

ख. विज्ञान भिश्च १६०० ई० विज्ञानामृतभाष्य अविभागाद्रौत 
१०. बलदेव स्वामी १८०० ई० गोविन्दभाष्य अचिन्त्य भेदाभेद 


इन भाष्यं मे आज शकर का शारीरक भाष्य, रामानुज का “श्रीभाष्य 
ओर बल्लभ का “अणुभाष्य' ही अधिक प्रचलित है । 
शारोरक भाष्य 

यद्यपि वेदान्त विषय को लेकर अनेक वादों तथा सम्प्रदायो का जन्म हज; 
फिर भी वेदान्त के नाम से आज शंकराचार्य द्वारा प्रवत्तित अद्रौ तवाद ही अधिक लोक- 
प्रचलित टै । शंकर के "शारीरक भाष्य" को ही ¶्रह्मसूल' का प्रामाणिक भाष्य माना 
जाता है । | 

शारीरक (शरीरैः भवः, शरीरेण ध्यञ्यते, इति शारीरकः; शारीरवान्‌ ब्रह्म) 
अर्थात्‌ छोटे-से-छोटे तथा बडे-से-बडे, अनन्त असख्य जगत्‌ के पदार्थ म व्यक्त अमूं 
होते हए भी मूतं, उस ब्रह्म के विषय मेंजो भाषण किया जाय उसी का नाम 
शारीरक भाष्य' है । कर्म ओौर देह का अभेद, देह ओर चित्त का अभेद, चित्त ओर 
जीव का अभेद, जीव ओौर ब्रह्मका अभेद, ब्रह्म ओर कर्ममय समष्टि का अभेद, 
समुद्र मौर वीचि का अभेद--इस अच्छे, अभेद इन्द्र ओर सर्वसग्रही, सर्वव्यापी 
“सूलः का कि : 

भा० द° २३ 
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“सवं सर्वेण सम्बद्धं, नेव भेदोऽस्ति कूत्रचित्‌' 

मे चेतन है, सव चेतन जीवों मेंर्मेहीषहै प्रतिपादन करना ही दत काः 
विषय है । 

माया, सृष्टि, जीव, ईश्वर, आत्मा, ब्रह्य, मोक्ष गौर जगत्‌ भादि तत्वों की 
भिन्नता तथा अभिन्नता का वास्तविक आधार क्या है, इस पर अद्रेत वेदान्त में विशदः 
एवं गम्भीर विचार किया गया है । अन्य दर्शनों की अपेक्षा अद्रोत का यह तात्विक 
विवेचन अपना ,1लिक एवं वैज्ञानिक महत्व रखता है । 

अद्वेत वेदान्त की दृष्टि से जगत्‌ का यह सारा प्रपच मायाके कारण सष्ट 


है । इस अपरिहार्य माया शक्ति काक्या स्वरूप है, इसके विवेचन से शांकर वेदान्त 
का तत्व विचार आरम्भ होता टै । 


माया 

माया, ब्रह्म की शक्ति है । उससे संयुक्त होकर ब्रह्म विश्व की उत्पत्ति करता हं 
ओर तव वह ईश्वर कहलाता दै । इसीलिए “कारणोपाधिरीश्वरः' इस श्रुति मे कटा 
गया है क्रि आत्मा अपने कारणशरीर माया से मिलकर ईष्वर कहलाता है । “श्वेता- 
श्वतरोपनिषद्‌' में कटा गया टै कि माया की प्रकृति जानना चाहिए ओर माया से 
युक्त आत्मा को ईष्वर ! माया कौ उपाधि से उपहित होकर ब्रह्म निर्गुण नहीं रहं 
जाता, सगुण हो जाता है! उसकी संज्ञा ईश्वर हो जाती दै 1 माया के सहयोग से 
सक्रिय होकर वह्‌ जगत्‌ को सृष्टि करता है । इस जगत्‌ के समस्त कार्यव्यापारो कौ 
कारण-शक्तियो का सामूहिक रूप माया है । यह्‌ जगत्‌ ब्रह्म का विवतं (अवास्तविक 
या भ्रामक आभास का कारण) दै; किन्तु माया का परिणाम (रूपान्तर) है । रज्ज मे 
सपं के आभास (विवर्तं अर्थात्‌ अतात्विक अन्यथा भाव) की भाति यह्‌ जगत्‌ अज्ञात 
कापरिणामदे। दूधका दहीमे, मिटरीका षडेमे ओौर सुवर्णं का आभूषणमें 
रूपान्तरित हो जाना ही परिणाम दहै। 

पष्टि-रचना के लिए ईश्वर, माया पर अवलम्बित है ओर ईष्वर का 
ईश्वरत्व सृष्टि पर आधारित दै । माया, परमेश्वर की बीजशक्ति दै । वही अनेक 
नामलूपों का कारण है । उसी के कारण एक ही ब्रह्म अनेक नाम-खूपो मं भासित होता 


है (एष एव परमेश्वरः कूटस्थ नित्यो नामधातु: जविद्याया मायाविवत्‌ भनेकधां 
विभाव्यते) । 


ब्रह्म को इस जगत्‌ का निमित्त ओौर उपादान कारण कहा गया है । किन्तु 
ब्रह तो नििकार एवं निष्क्रिय है । उससे सृष्टि की उत्पत्ति कैसे सम्भव है । इसलिए 


मायाकोनब्रह्य की शक्ति कहा गया ओर उसके सहयोग से इस जगत्‌ को उत्पत्ति 


बदःयी गयी । किन्तु इस दृष्टि से यह्‌ न सम्ञना चाहिए कि माया मौर ब्रह्मदो 
विभिन्न सत्ताएं है । वस्तुतः ब्रह्म के अतिरिक्त इस विश्व में माया का या किसी अन्य 


धस्तुका कोई ` अस्तित्व ही नहींहै। आग की दाहिका शक्ति जिस प्रकार आआगसे 
। अलग नहीं है, उसी प्रकार माया भी ब्रह्म से अलग नहीं है । व्यावहारिक दष्टिसे भीः 





मद्रत केदान्त 
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हम पाते हैँ कि व्यक्ति की इच्छाशक्ति के बिना कोई क्रिया सम्पन्न नहीं हो सकती है । 


व्यक्त इस इच्छाणक्तिके बना भी रह सकता है; किन्तु इच्छाशक्ति व्य 
म । है; किन्तु इ विना व्यक्ति के 


अतः माया ईश्वर की इच्छाशक्ति है, एक मानसिक क्रिया दै । जिस प्रकार. ` 


स्वप्न में ध देमसे मानसिक सृष्टि वेदा. होतो है उसी प्रकार यह विष्व ईश्वर कौ मान- 
सिक णाक्त माया द्वारा प्रसूत है इस हण्टि से मायायुक्त ब्रह्म विश्व का कारण होकर 
दश्वर कटा जाता टै । मायासे प्रतिबिम्बित चिदात्मा ब्रह्य, माया को अपत्ते अधीन 


तु सर्वज्ञ ईश्वर कहलाता है । अर्थात्‌ माया के नियन्ता परब्रह्म को ईश्वर 
कते हैँ । | 


माया क स्वरूप 


जगत्‌ के कारणभूत ब्रह्म से जिसकी सत्ता है, जो आकाश आदि कार्यभूत 
पदार्थो से पहचानी जाती है गौर जो आकाणादि कार्यो के उत्पादन में समथ, सद्वस्तु 


(ब्रह्म) को गक्तिरूपा दै" वह माया है। जिस प्रकार अग्नि की दाहिका शक्ति अग्निरूप 
नही, अग्निसे भिन्न है उसी प्रकार सद्वस्तु की शक्ति माया सद्वस्तु से भिन्न है । 


अग्नि के विना दाहिका शक्ति मौर ब्रह्म के बिना माया का कोई अस्तित्व नहीं रै \ | 
वह नतो नरश्णङ्क की भांति निःस्वरूपही है ओर न अवाध्य (सत्य) ही है 1 उसका ` 


तिर्वचन सत्‌ ओर असत्‌ दोनों सेनद्रीं हो सकता है । इसलिए सदसत्‌ विलक्षण 
अनिर्वचनीय है । 

वह नतो सत्‌ है, न असत्‌ दै ओरन उभयरूप ही। वह न भिन्नहै,न 
अर्भिन्न जर न भिन्नाभिन्न उभयरूप हा । वह्‌ सदसद्‌ विलक्षण तथा भिघ्नाभिन्न विलक्षण 
है । व्हनतोसांग है ओर न अगरहित ही । अतः वह्‌ "अनिर्वचनीय" है । सत्‌-असत्‌ 
से विलक्षण होने पर भी माया अभावरूप नही है 1 वह ज्ञान का अभाव (अज्ञान) भी 
नहीं है । वह "भावरूप" है, क्योकि उससे जगद्रूपी महाप्रपच को उत्पत्ति होती है । 
वहं जगत्‌ को खष्टिका कारण होने से तत्त्व, रज ओर तम, इन तीनों गुणों से युक्त 
है । ये तीनों गुण यद्यपि उसके विशेषण है, साथ ही उसके स्वल्प भी हैँ । अतः माया 
'लिगरुणात्मिका' है । भावरूप हते हृए भी वह ब्रह्मान के बाद वैसे ही नष्ट हो जाती 
है, जेसे सूर्य के उदय होने के बाद अंधकार । तक से उसका ज्ञान नहीं प्राप्त कियाजा 
सकता है । अतः वह ्ञानवरोधी' है । माया की सत्ता न व्यावहारिक है, न पार- 
माथिक ओरन प्रातिभासिक । उसका आश्रय जीव है ओर विषय ब्रह्य । जोवोंस 
वह्‌ नह्य का वास्तविक स्वरूप छिपा लेती है । 

श्रुति मे माया को तुच्छ कहा गया है । युक्ति के द्वारा वह अनिर्वचनीय है 
ओर लोकहष्टि से वास्तविक (सत्य) । शंकराचार्य ने माया को इस जगत्‌ की उत्पत्ति 
का कारण बताते हुए उसके विशेषणो को इस प्रकार गिनाया है : 


अन्यक्तनास्नी परमेशशक्िां | 
अनाद्यविद्या तिगुणत्मिका परा । 
कार्यानुमेया सुधियेव माया 
थया जगत्सवं मिदं भसुयते ॥ 
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माया को शक्तियां 


{रताय दरश्स 


माया को दो शक्तियां मानी गयी है: आवरण ओर विक्तेष। माया कौ उन्दी 
शवितियो के कारण ब्रह्म का वास्तविक रूप छप जाता टै अ!र॒ उसमें अवस्तुरूप जगत्‌ 
कौ प्रतीति होती है । आवरण शक्ति तमोषूपा ओर विक्नेप शक्ति रजोष्पा टे! ये 
दोनों शक्तिर्या एक-दूसरौ की पूरक रह । आवरण का शब्दार्थं टै वास्तविकता पर प रदा 
डाल देना ओर विक्षेप करा अर्थदै उसको जगह दूप्तरो वस्तु को रख देना । सदानन्द क 
वेदान्तसार" मे कहा गया है कि ““माया कौ आवरण शक्ति जीवके ज्ञान नेतो के आगे 
आकर ब्रह्य के वास्तविक रूप को उसी प्रकार ठक लेती टै जैमे एकः छोटा-सा मेघ का 
टरकड़ा द्रष्टा के नेत्नों को ढककर अनेक योजन विस्तृत सूर्य को छिपा नेताह 1'' उस 
प्रकार आवरण शक्तिके द्वारा जब वह्यका वास्तविक रूप ठकः जाता है तव ““ विक्षेप 
शक्ति नानाविध प्रपच को उत्पन्न करके जाव को उसमे उसी प्रकार श्र देती, 
जेसे रज्जु में सपं की उद्भावना होती है ॥'' 

शंकराचार्य ने भी "विवेकचूडामणि" मे इन दोनों मायावी शवितयों का चित्र 
अंक्रिति करते हृए लिखा है कि “जैसे दुदिन मे मेघो से सूर्यं छप जाने पर हिमवर्षा तथा 
शोतल.एवं तीखी हवा जीवों को व्ययित कर डालती दै उसी प्रकार ये दोनों शक्तियां 
क्नश ब्रह्म को आच्छादित करके संसार को भ्रान्त कर देती ह ।'' 

इन शक्तियों के अस्त-शस्तर हैँ काम, क्रोध, राग, द्वेष आदि; जो विविध ल 
धारण करके जीव कौ आंखों, वद्धि जौर दर्शनशवित पर शरीर, अस्मिता, अहंकार का 
पर्दा (आवरण) डाद देते ह, जिसके कारण वह्‌ समक्ता दै "म अनन्त, अनादि, अजर, 
~र परमात्मा नहीं ह; मँ हाड-मांस का एक पुतला मात ह; नश्वर शरीर ह ।' यद 
आवरण उसको अधा वना देता हे ओर उसको सांसारिक शरीरक्ोभों से विक्षिप्त कर 
देता टै; अर्थात्‌ उसे सत्य-प्रिय-हित के मार्गं से वहका कर असत्य-अग्रिय-अहित कौ 
ओरनलेजातादहै। 

स्स प्रकार यह सम्पूणं जगत्‌ मायावी ईश्वर का एक खल है । इस खेल में 
माया एक एसी सुषुपति है, जिसमे संसारी जीव अपने स्वरूप को भूलकर सो जाते है । 
यह सारा खेल केवल जीव के लिए है । माया ओर ईश्वर उससे प्रभावित नहीं होते । 
यहं >< । रःरजवकेश्रमका कारण है । उसको सीधी गाह से उलटी राहमेले 
जाती है) इसीलिए माया को अविद्या तथा अज्ञान कहा गया दै। 
भाया के कायं 


जिस प्रकार दीवाल पर पोते हृए नीले, पीले आदि रंग ॒दीवाल पर अनेक 
प्रकार के चित्त अंकित कर देते है वैसे ही सत्‌ तत्त्व में रहने वाली माया उस सत्‌ त्त्व 
से विविध कायो (विक्रियां) को उत्पन्न किवा करता है । 

माया (शक्ति) का पहला विकार आकाश दै। आकाश, ब्रह्य का विवर्तरूप 
कार्यं हे । सद्वस्तु एक स्वभाव वाली है भौर आकाश दो स्वभाव वाला । सदूवस्तु मे 
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। 


जाकाश नहीं है, सत्स्वभाव ही है 1 किन्तु आकाश मे सत्स्वभाव भी है ओर आकाशस्व- 
भाव भी । उदाहरण के लिए जैसे मिद्ध घटाकार हो जाती है उसी भकार सत्‌ 
आकाशभाव को प्राप्त हो जाता है। 

सत्‌ तत्त्व मे अन्यथा प्रतीति का कारण मायामूलक भ्रान्ति है) सीपी आदि 
जो वस्तु जिस रूपमे है उसकी यथार्थतातो प्रमाणसे जानी जाती ठैः; किन्तु उसके 
अयथार्थ रूप का कारण श्राति है) 
रामानुज के मतानुसार माया की वास्तविकता 

शंकराचार्य के मत के विपरीत रामानुजाचार्य के मतानुसार ईश्वर की 
मायावी सखष्टि वास्तविकहै।वे मायाको ईश्वर की वास्तविक शक्ति ओर उसके 
दारा खष्ट इस जगत्‌ को रचना को भी वास्तविक मानने हैँ । शंकराचार्य भी माया 
को ब्रह्म का शाक्त मानते है, कितु उनके अनुसार वह ब्रह्म॒ का नित्य स्वरूप नहीं है, 
बल्कि इच्छा माल है, जिसको वह जब चाहे त्याग सकता है । आत्मज्ञान प्रात करने 
के वाद मनुष्य इस माया जंजाल को छिन्न कर देता है ओर शुनः परव्टयामे लीन हो 
जाता हे । 

रामानुज माया को ईश्वर की सजंना शक्ति मानते हैँ अर उसका ईष्वर में 
नित्य निवास स्वीकार करते हँ । शंकर उसको ईश्वर की इच्छाशक्ति मानते ह ओर 
ईश्वर मे उसका अनित्य निवास स्वीकार करते हैँ । रामानुज के मतानुसार ब्रह्यमें 
अवस्थित अचित्‌ तत्त्व मे ओर इसलिए ब्रह्य मे भी वास्तविक परिवर्तन होता है, कितु 
शंकर के अनुसार जह्य सदाएकरूपरै) उसमे कभी भी कोई वास्तविक परिवर्तन 
नहीं होता है । 
, माया ओर अविद्या 

चिदानन्दस्वरूप ब्रह्य के प्रतिविव (आभास) से युक्त ओर रारव, रज, तम, इन 
तीन गुणों को साम्यावस्था का नाम भ्रति" है । प्रकाशरूप सत्त्व गुण कौ शुद्धि ओर 
मलिनरूप सत्त्व गुण की अशुद्धि (रज-तम); इन दोनों कारणों से प्रकृति के क्रमशः 
माया ओर अविद्या दो भेद होते ह । विशुद्ध सत्त्वगणप्रधान माया मलिन सत््वगुण- 
प्रधान अविद्या है । 

श्रुति वाक्यों मे माया को "एक' ओर “अनेक' कहा गया है । माया के इस 
एकत्व ओर अनेकत्व पर विद्यारण्य स्वामी की "पचदशी' में विस्तार से विचार किया 
गया है । वहां बताया गया है कि वह्‌ भेद हमारी बुद्धि-कल्पित है । उदाहरण के लिए 
किसी वन के वृक्षोंको जब हम समष्टिरूपमे देखते हैँ तो हमे वह एक वन” दिखायी 
देता है; किन्तु उसी वन के आम, खदिर, पलाश आदधिवृक्लो को जब हम अलग-अलग 
रूप में देखते हैँ तब हमें “अनेक वृक्ष" होने का बोध होता है । इस प्रकार यह्‌ केवल 
बुद्धि भेद का अन्तर है । माया का विशुद्ध “सत्त्व स्वरूपः उसकी सृक्ष्मतम अवस्था है । 
इस अवस्था मे वह सत्त्व प्रधान ओौर रज तथा तमोगुण अप्रधान है। मायाके कारण 
जब अविच्छिन्न चैतन्य (ईश्वर) में क्रिया उत्यन्न होती है तब उससे अलग-अलग अनेकः 
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स्वरूप वनते है । इन सभी स्वरूपो को जब हम एक दृष्टि का विषय मानकर एकं 
साथ देखते है तब हमे वे सभी वस्तुएं समष्टि रूप' में प्रतीत होती रै । किन्तु जब 
हम इन्दे भिन्न-भिन्न वुद्धि का विषय बनाते हँ तव हमें वे “व्यष्टिरूप' मे भान होत 
है । यह्‌ उपाधिगत या वुद्धिगत भेद है । माया ब्रह्मगत अज्ञान ओर भाव सूप है, 
जिसको समष्टि अज्ञान कहा गया है 1 अविद्या जीवगत मौर अभावरूप हे, जो व्यष्टि 
अज्ञान है । माया का जत्र इस प्रकार भेद क्रिया जाताहैतो समष्टिकी दृष्टि स 
उसे "माया ओौर व्यष्टि कीटृष्टि से "अविद्या" शब्दों से कहा गया दह विशुद्ध 
सत्त्वप्रधान प्रकृति को “माया ओर मलिन सत्वप्रधान प्रकृति को “जविद्या' कहते 
ह । माया से आच्छन्न ब्रह्म को “ईष्वर' ओर अविद्या मे आच्छन्न ब्रह्म को “जीव 
. कहते है 1 

माया ओर ब्रह्य 


माया ओौर ब्रह्म के अतिरिक्त कोई स्वतन्त्र सत्ता नहीं है । जिस प्रकार लोक 
मे पुरुष ओर उसकी शक्ति को अलग नहीं किया जा सकता है उसी प्रकार माया को 
भी ब्रह्य से अलग नहीं किया जा सकता है । ~ 

माया शक्ति, ब्रह्म के एक देण में है, सम्पूर्ण ब्रह्म मे नहीं । जैसे घट को उत्पन्न 
करने की शक्ति पृथिवी के एक देश अर्थात्‌ एक अवयव चिक्रनी म्ह्िमेंदही रहती है, 
मी प्रकार माया शक्ति एकदेणीय है । इसलिए "गीता में कहा गया है : 

“विष्टभ्याहमिदं कृत्स्नमेकांशेन स्थितो जगत्‌! 

“मै दस सम्पूर्ण जगत्‌ को (अपनी योगमाया के) एक अंश माल से धारण करकं 

स्थित हूं \' 
सृष्टि-प्रक्रिया 

वेदान्त की सृष्टि-प्रक्रिया का विषय अयन्त सूक्ष्म एवं जटिल है । इस सृष्टि- 
प्रक्रिया के सम्बन्ध में श्रुति एक सामान्य-सा मभिमत प्रकट करती है । वह कहती दै 
“जसे जीवित मनुष्य के शरीर में केश, नाखून आदि उत्पन्न होते रहते हैँ वैसे ही अक्षर 
` ब्रह्म से जगत्‌ की उत्पत्ति होती रहती है" । शंकराचार्य ॑ने भी जगत्‌ कथे उन्त्पत्ति का 
को ई विशेष प्रयोजन नहीं बताया है ] इस सम्बन्ध मे उन्होने कहा है किं ““जगत्‌ का 
कारण होने पर भी ईष्वर लीलामाल्न के लिए स्वभावतः बिना भ्रयोजन उसी प्रकार 
खाष्ट करता है, जसे मनुष्य शरीर मे, किसी बाहरी प्रयोजन क बिना श्वास-प्रश्वास 
चलते रहते हँ ।'' (यथा चोच्छवासप्रश्वासादयोऽनभिसंधाय वाद्य कश्वित्‌ भ्रयोज- 
नान्तरं स्वभावादेव भवेत एवमीश्वरस्याप्यनयेक्ष्य किञ्चित्‌ प्रयोजनान्तरं स्वभावादेव 
के वलं लीलारूपा प्रवृत्तिभेविष्यति) । 

बरह्म नित्य, अपरिणामी, कूटस्थ ओर चैतन्य है । उसके स्थूल जर सूक्ष्म रूप 
नहं होते । ये सृक्ष्म-स्थुल रूप माया या अज्ञान के होते ह! इसीलिए सूक्ष्म से लेकर 
स्थुलपर्यन्त जो परिणाम या विकार दिखायी देता है वह जड माया का भिथ्या विस्तार 
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है, चैतन्य का नहीं । यह्‌ अव्यक्त सृष्टिशक्ति माया पहले सकषम विषयों के रूप में व्यक्त 
हतौ हे ओौर तव स्थूल विषयों का रूप धारण करती है । माया को क्लिगुणात्मिका 
कहा गया हे । सत्त्व, रजस्‌ ओौर तमस्‌, ये तीनों गुण सतत परिणामी है । इनमे जब 
रजोगण कौ प्रधानता होती है तब माया की विक्षेप शक्ति से युक्त चैतन्य ब्रह्म के दवारा 
आकाश, आकाश से वायु, वायु से अग्नि, अग्नि से जल ओर जल से पृथिवी की क्रमशः 
उत्पत्ति होती है । इन उत्पन्न भूतों मे तीनों गुण, अपने-अपते कारण (माया) से 
अपने-अपने कार्यम आ जाते है । इन्दी पांच भूतों को वेदान्त में “सृष्षम भूत" या 
'तन्मातलाए' या अपचीकृत भरत" कहा गया है । इन्दी सूक्ष्म भूतों से सूक्ष्म शरीर ओर 
स्थूल भूतों को उत्पत्ति हुई । 
पांच ज्ञानेन्द्रियों कौ उत्पत्ति 

उन पच तन्मालाओं मे जब सात्विक अंश की प्रधानता होती है तब आकाश ; 
वायु, अग्नि, जल आौर पृथिवी से क्रमशः श्रोत, स्पशं, चकु, जिह्वा ओर घ्राण, इन पाच 
ज्ञानेन्दरियों को उत्पत्ति होती है 1 इनके दवारा क्रमशः शब्द, स्पशं, रूप, रस ओर गन्ध 
का ज्ञान होता दटै। 

ये ज्ञनेन्दर्यां कणं आदि गोलोक में रहती हँ ओर शब्द आदि गुणों को ग्रहृण 
करती हैँ । ये ज्ञनेन्द्ि्यां अपंचीछृत भरतो से वनी होने के कारण इतनी सूक्ष्म है कि ` 
उनको देखा नहीं जा सकता है; बल्कि उनके कार्यो से उनके अस्तित्व का अनुमान 
लगाया जा सकता है । उदाहरण के लिए रूप का ज्ञान करणजन्य है; क्योकि वह्‌ 
क्रिया है 1 अतः जो-जो क्रिया है वह करणजन्य होती है जैसे छेदन क्रिया । इसी प्रकार 
अन्यान्य गुणों के सम्बन्धमे है । 

ये इन्द्रियां बरहिमख होती है; किन्तु कभी-कभी वे आन्तर विषयों को भी ग्रहण 
करती हैँ । उदाहरण के लिए कानों को हाथ आदिसे ठप लेने पर प्राणवायु तथा 
पेट की अग्नि का शन्द सुनायी देता है। 


बुद्धि, भन, चित्त, अहंकार को उत्पत्ति 
उक्त आकाशादि पाचों तन्मालाओं के संयुक्त सात्त्विक अंश से बुद्धि, मन, चित्त 
भौर अहंकार नामक अन्तःकरण की वृत्तियों की उत्पत्ति होती है । बुद्धि निश्चया- 
त्मिकता वृत्ति है, मन संकल्प-विकल्पात्मिका वृत्ति है, चित्त अनुसंघानात्मिका वृत्ति है 
ओर अहंकार अभिमानात्मिका वृत्ति है । ये वृत्तियां वाह्य संसार को प्रकाशित (जान) 
कराने वाली सत्त्व गुणप्रधान हैँ । विमशं मे संशय को उत्पन्न कर देने वाली प्रवृत्ति 
का नाम वृत्ति" है । वह्‌ मनका ही अपर स्वरूप है। जिस वृत्ति (मन) का स्वरूप 
निपचित है उसको "बुद्धि" कहते है । 
मन ओर उसके युण ` | 
यह्‌ मन ज्ञानेन्द्रिय ओर कर्मेन्द्रिय का प्रेरक होने से उनका अधिपति है । 
उसका स्थान हदयकमल मे है \ मन, क्योकि वाह्य शन्दादियों मे इन्द्रियों के बिना 
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प्रवृत्ति नहीं होती, अतः उसको आन्तर कहा गया है । इन्द्रियां जब अपने-अपने विषयों 

मं लगी होती हैँ तव मन अच्छे-बुरे गुण-दोनो का विवेचन करता रहता दै । ` 
मन के तीन गुण है, सत्त्व, रज ओौर तम । सत्त्व गुण से वैराग्य, क्षमा तथा 

ओदार्य आदि शान्त प्रवृत्तियों का उदय होता है; रजोगुण से काम, क्रोध, लोभ, प्रयत्न 

आदि घोर वृत्तियों की उत्पत्ति होती दहै; मौर तमोगुण से आलस्य, श्रांति तथा तद्रा 

आदि मूढ़ वृत्तियों का जन्म होता है । 

पांच कर्मेन्द्रियं को उत्पत्ति 


पाच भूतो कासाधारण कार्य (सवका कार्य) है अन्तःकरण; ओर उनके 
प्रत्येक अंश के असाधारण कार्य (एक-एक का कार्य) का परिणाम है पाँच कर्मेन्द्रिय । 
आकाशादि पच तन्मात्राओं के व्यष्टिरूप रजस्‌ अशसे क्रमशः वाक्‌, पाणि, पाद, 
पायु मौर उपस्य, इन पांच कर्मेन्द्रियं की अलग-अलग उत्पत्ति होती है । जिस प्रकार 
पांच ज्ञानेन्र्या, पाच महाभूतो के सत्त्वगुणविशिष्ट अंण से प्रसूत हुई उसी प्रकार पाँच 
कर्मन्दियां रजोगुणविशिष्ट अंशो से उत्पन्न हृदं । एक-एक भूत के एक-एक रजोभाग 
से एक-एक कर्मेनदिय उत्पन्न हुई । 

क्रियाप्रधान होने के कारण उनको “कर्मेन्धियः कहा गया है । वचन, आदान, 
गमन, निसर्गं ओर आनन्द, उनकी ये क्रमशः पाच क्रियाएं हैँ । मुख, हाय, पर, गुदा- 
च्छिद्र ओर शिष्नचिदर, उनके ये क्रमशः स्थान है । 
पच कोशो को उपात्ति 


उपनिषदों में ब्रह्म को गुहा मे स्थित ( निहितं गुहायाम्‌) बताया गया है । गहा 
कहते हैँ गोपन या आच्छादन को.। पंच-कोश ब्रह्य के आच्छादक होने के कारण "गुहा 
कटे गये है । इन पंचकोशों मं पहला अन्नमय कोण (देह) है । उसके भीतर प्राणमय 
कोश, उसके भीतर मनोमय कोश, उसके भीतर विज्ञानमय कोश ओर उसके भी भीतर 
आनन्दमय कोश हे । अन्नमय कोश से लेकर आनन्दमय कोश तक की जो श्वुखला है 
उसी को "गुहा" कहा गया है । | 
अन्नमय कोश 


पचीकृत भूतो से व्यत्यन्न स्थूल देह का नाम “अन्नमय कोशः है । इसका 
निष्कर्षं यह्‌ हुमा कि अन्नजीवी माता-पिता के वीरय से उत्पन्न ओर तदनन्तर क्षीरादि 
अन्न से जिस देह का विकास होता है वह (अन्नमय कोश है । यह “अन्नमय कोशः 
(देह) आत्मा नहीं है; क्योकि जन्म से पहले ओर मृत्यु के बाद यह्‌ देह नहीं रहता । 
देह "कार्य" है, अतः घट (कार्य) की भांति वह्‌ भी उत्पत्तियुक्त ओर विनाशवान्‌ है । 
भाणमय कोश 


लिग शरीर मे अवस्थित पांच वायु ओौर पाच कर्मेन्द्रिय का नाम “प्राणमय | 
कोश' है । अर्थात्‌ जो वायु पैरसे लेकर सिर तक सम्भूर्ण देहमे, व्यान रूपःसे 
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शक्ति-संचार करता हआ चकु आदि इन्द्रियों को प्रेरित करता है उस वायु को प्राणमय 
कोश" कहते हैँ । वह जड है, जैसे घट; ओर आत्मा से पृथक्‌ हे । 
मनोमय कोश । 

मन ओर कणं, त्वक्‌ आदि पांच ज्ञानेन्दरियों का नाम “मनोमय कोशः है । 
इसका यह्‌ आशय हुमा कि मै" मौर भेरा" का ममत्व तथा मान "मनोमय कोश" का 
कायं दै । वहु काम, क्रोधादि अवस्थाओं से श्रांत तथा अनियमित स्वभाव "वाला है । 
यह्‌ बाल्य आदि अवस्थाओं से युक्त होने के कारण विकारी है । 


विज्ञानमय कोश 


बुद्धि ओर पच ज्ञानेन्द्रिय के सहयोग से "विज्ञानमय कोश" की उ^्पत्ति हुई ॥ ` 
इसको विस्तार से यों समज्ञा जा सकता है किं चेतन के प्रतिबिम्बरूप मे चिदाभापसे 
युक्त जो बुद्धि, सुषुप्तिकाल मे लीन होकर शरीर में व्याप्त रहता है तथा जाग्रतावस्था मे 
शरीर के रोम-रोममेप्रक्ट हो जाती ह वह विज्ञानमय कहलातौ ठै । वह्‌ बुद्धि, 
विलयादि मवस्थाओं वाली होने के कारण आत्मा से भिन्न है । 

विज्ञान" का अर्थ दै निश्चयरूप वृत्ति ओर "मन" का वाच्य है संशथूप वृत्ति । 
मन भौर बुद्धि से अधिष्ठित उक्त दोनो कोशो मे यही अन्तर है । 


आनन्वमय कोश 

मलिन सत्त्वगुण अविद्या के कारण प्रिय वस्तु की प्राप्ति सेजो प्रमोद (प्रिय- 
मोद) अर्थात्‌ सुखानुभव ठोता है उसको *आनन्दमय कोश' कहते हँ । जव हम किसी 
पुण्यकर्म के सुखरूप फल को प्राप्त करते हैँ उस समय हमारी वुद्धि-वृत्ति अन्तमृखी हो 
जाती है ओर उस समय उस पर आत्मस्वरूप आनन्द का प्रतिबिम्ब पडता है । जब 
फलोपभोग शांत हो जाता है तब वही वुद्धि-वृत्ति संस्काररूप में (निद्रारूप मे) विलीनं 
हो जाती है । यह आनन्द मेष की भांति कभी-कभी ही रहता है । अतः अनित्य है 
भौर आत्मा से अलग है। | 
अन्वय उपतिरेक द्वारा पंचकोशो का मेदज्लान 


अन्वय-व्यतिरेक के दारा प्रत्येक आत्मा से पचकोशों का भेदज्ञानं प्राप्त कर 
साधक स्वयं को उन कोशो के व्यूह्‌ से मुक्त कर लेता है ओर चिदानन्द स्वरूप (ब्रह्य 
स्वरूप) हो जाता है । 

स्वप्नावस्था मे साक्षो आत्मा काज स्फुरण है उसी को “अन्वयः कहते है 
ओर उसी अवस्था मे आत्मा के स्फुरण होने पर भी स्थूल देह की जो उदासीनता तथा 
अप्रतीति है उसी को “व्यतिरेक कटूते है । “अन्वय' कहते हँ एकता के लिए ओौर 
“व्यतिरेक' कहते हँ भिन्नता के लिए । 

ये अन्नादिकोश आत्मा से अलग रहते ह, किन्तु वे एकाकार प्रतीत होते ह । 
उदाहरण के लिए माला में पिरोये गये फूल जैसे एक-दूसरे से भिन्न होते हृए भी 
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सूलबद्ध होने के कारण अभिन्न प्रतीत होते हँ उसी प्रकार आत्मा भी अन्तनमयादिकां 
ते भिन्न है; किन्तु अभिन्न प्रतीत होता है। | 

साघक जव अन्वय-व्यतिरेक केष्ट्रारा पंचकोशों से आत्मा को विविक्त रूप मे 
पहचान लेता है तब आत्मा के ब्रह्य हो जाने मे कोई संशय नहीं रह जाता है । 
जीव की उत्पत्ति 


`~ ` बुद्धि ओर पाँच ज्ञानेन्दरियों के योग से विज्ञानंमय कोश ओर उससे धिर हए 
चैतन्य जीवन की उत्पत्ति होती है । यह चैतन्य “विशरु" दै । इसकी सहायता से विज्ञान- 
मय कोश में क्रिया उत्पन्न होती है ! यही जीव इहलोक ओर परलोक 'का संचरण 
फरता है । यह्‌ कर्ता ओर उपभोक्ता है ओर उसी की मुक्ति होतीदै। ` 
धच श्राणों फो उत्पत्ति । 
` आकाशादि पाच रजोगुण भूतं के पाच अंश मिलकर जब कारण बनते दै तब 
उनसे प्राण की उत्पत्ति होती है । वह पाँच प्रकार काटे: प्राण, अपान, समान, 
उदान ओर व्यान । मन की इन पाच क्रियाओं की भिन्नता के कारण प्राण के ये पांच 
प्रकार बनते है । | 
प्राण : जिसका स्वरूप वाग है; जिसका स्वभाव ऊपर जाना (ऊर््वगामी) दै; 
ओर जो नासिका के अग्रभाग में अवस्थित है) 
अपान : जिसका स्वरूप वायु है, जिसका स्वभाव ऊपर जाना (ऊर््वगामी) है; 
मरौर जो गदा आदि में स्थित रहता है । 
समान : जिसका स्वरूप वायु है, नाडियों द्वारा अन्न का रस सारे शरीर में 
पहुचाना जिसका स्वभाव है; मौर जो शरीर के मध्यमे रहता हे । 
उदान : जिसका स्वरूप वायु है; जो ऊर्ध्वगामी दहै; ओर जिसका स्थान कण्ठ 
मेटै। 
व्यान : जिसका स्वभाव वायु की तरह है; जो नादयां मे विचरणशौल ह; 
ओर जिसका सारे शरीरम घर है।. 
पाच कर्मेन्द्रिय ओर पाच प्राणों का संयुक्त रूप प्राणमय कोश' कहलाता है, जो 
कि चैतत्य को आच्छादित किये रहता है । 


सृक्ष्म शरीर को रचना 

उक्त विज्ञानमय कोश, मनोमय कोश ओर प्राणमय, कोश के योग से सूक्ष्म 
शरीर की रचना हुई 1 पाच ज्ञानेन्द्रिय, पाच कर्मेन्द्रिय, पांच प्राण, एक वुद्धि ओौर 
एक मन-- कुल मिलाकर ये सतह्‌ अवयव उस सूक्ष्म शरीर में रहते हं । उपनिषदो में 
उसको “लिग' कहा गया है । उसमें इच्छा, ज्ञान गौर क्रिया, तीनों शक्तिर्या विद्यमान 
रहती ह । 
पंचीकृत स्थल भूतों को उत्पत्ति 
| पंचीकृत भूतो का स्वरूप स्थूल है । वह जड प्रकृति या माया का विकसित स्वरूप 
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ह 1 इन पंचीकृत स्थूल भूतो में क्रमशः आकाश में शन्द; वायु मे शब्द, स्पर्श; अग्नि में 
-णन्द, स्पशं, रूप; जल में शब्द, स्पर्श, रूप, रसः; ओर पृथ्वी में शब्द, स्पशं, रूप, रस 
तथा गंध अभिव्यक्त होते हैँ । इन्दं अभिव्यक्त पचीकृत भूतो से क्रमशः स्थूल, स्थूल- 
-तर ओर स्थूलतम कार्यो की उत्पत्ति होकर चौदह भुवनों से युक्त इस श्रह्याण्ड 
को रचना ओर विभिन्न प्राणियों तथा पदार्थो की उत्पत्ति होती है । 

एक-एक स्थुल देह में अहंभाव से वतंमान तैजस जीव॒ “विश्व' कहलाया ओौर 
देव, पशु, पक्षी, मनुष्य आदि उसके कई वग वन गये । 'तजस' उनको इसलिए कटा 
गया कि वहु अन्तःकरण से अभेदका अभिमान करने वाला है) यह्‌ देहधारी जीव 
प्रत्यगात्मा को नहीं देख पाता ओर मनुष्यादि शरीरो को धारण करने योग्य कर्मो को 
करता हुआ देवादिकों का शरीर प्राप्त करता है तथा अपने कर्मफलों को भोगता है । 


स्थल शरोर की उ-पत्ति 


स्थूल भूतो से चार प्रकारके स्थूल शरीर उत्पन्न होते है, जिनके नाम : 
जरायुज, अण्डज, स्वेदज ओर उद्भिज । इसको “अन्नमय कोशः कहते हँ 1 इन चारों 
प्रकार के स्थूल शरीरो को समष्टि से धिरा हआ “चैतन्य, “विश्व कहा जाता है। 
“विश्व' ओर ववैष्वानर' मं केवल उषपाधियों कौ भिन्नता है; तात्त्विक रृष्टि से दोनों 
मे वही एक चैतन्य दै । 
सृष्टिज्ञान को पेक्षा 


इस प्रकार यह दृश्यमान महान प्रपच उत्पन्न हज है । यह दृश्यमान महान्‌ 
प्रपच, जिसकी परतों को खोलने के लिए ज्ञान की कजी चाहिए, अविद्या ओर अज्ञान 
से आवृत है । ईष्वर, सूललात्मा, वैरवानर, ये भेद उपाधयो के हैँ । विक्षेप शवित के 
कारण अज्ञान से आवृत उस अधिष्ठान स्वरूप ब्रह्य मे विभिन्नता ओर अनेकरसता 
दिखायी देती है । माया की आवरण ओर विक्षेप शवितयों के परदों को ज्ञान की असि 
स फाड करके जब देखा जाता है तब स्वयं ही एकरसता, एक मात्र चैतन्य ईश्वर का 
स्वरूप दिखायी देता है । वही एकमात्र सत्ता है; जो सृष्टि के आदि में भी एकरस थी 
आौर महाप्रलय के बाद जब सारी सष्टि विलय हो जातीदहै तब भी अखण्डरूपसे 
बनी रहती है । 
यह सृष्टि ईश्वर का हौ अपर रूप 


सभी शास्त्र इस बात मे एकमत है कि ईश्वर के दारा रचित स॒ष्टिके सभी 
पदार्थं वास्तव में उसी के रूप हैँ । “बहुस्यां प्रजायेत" (मै अनेक बन जाऊं), अर्शत्‌ 
अपने को अनेक रूपों मे व्यक्त करू । इस श्रुति में. ईश्वर ने यह्‌ नहीं कहा है कि रमँ 
उत्पन्न करू ' । बल्कि यह कहा है कि भँ बन जाॐ' । इस श्रुति से यह स्पष्ट हो 
जाता है कि यह सारा दृश्य महापभ्रपच शरीर, इन्द्रिय, मन आदि विभिन्न उपाधियों 
से उपहित उसी परमात्मा को अभिव्यक्ति है । आचार्य शंकर ने भी मनुष्य के ष्वास- 


}) ~ 
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प्रवास की भांति ईश्वर के दारा इस सृष्टि की उत्पत्ति बतायी । इसी आशय को 
दूसरी श्रुति में कहा गया है “पहले केवल सत्‌ (ईश्वर) ही था, दूसरा कुछ भी नहीं थाः 
(सदेव सोम्येदमग्र आसीत्‌, नान्यत्किश्वनमिषत्‌) । उसके बाद सृष्टि का आरम्भ हुजा 
वह्‌ अनेक बन गया । तीसरी श्रुति में कहा गया है किं "वह (ईश्वर) स्वयं व्यक्त मौर 
अब्यक्त जगत्‌ बन गया" (सश्च त्यर्लाभवत्‌) । 

यह अरद्ध॑त का सिद्धान्त है भौर इसके अनुमार सृष्टि का अर्थ क्रिसी नये पदार्थ 
का उत्पन्न होना नहीं है, अपितु भव्यक्त का व्यक्त होना है । "सृष्टि" शन्द का अर्थ है 
"विसर्गं", अर्थात्‌ भीतर की वस्तु को प्रकट करना । यह भीतर की वस्तु किस प्रकार 
प्रकट होती रै, €स सम्बन्ध मे वेदान्त मे एक उदाहरण देकर कहा गया है कि !जिस 
प्रकार मकड़ा अपने शरीर से जाल की रचना करता है ओर फिर उप्तको अपनेमेही 
समेट लेता है, उसी प्रकार अक्षर पुरुष भी सष्टि काल में जगत्‌ को व्यक्त करता दैः 
ओर सर्गं के अन्त में उसे फिर अपने मे लीन कर लेता है ।' 

अदं त वेदान्त की हृष्टि में विकास का यही रहस्य है। 


। 190 | जीव 
जोव का स्वरूप 


सृष्टि-प्रक्रिया के प्रसंग मे कहा गया टै किं बुद्धि, मन, अहंकार, चित्त, अन्तः- 
करण की इन वृत्तियों ओर पांच ज्ञानेन्दरियों के योगसे विज्ञानमय कोश ओर उससे 
धिरे हृए चैतन्य जीव की उ्पत्ति हुई है । शरीर व आत्मा का नाम जीव है 1 उसको 
ईष्वर का अंश अथवा प्रतिविम्ब कहा जा सकता है । (माया के परिणामस्वरूप स्थूल 
ओर सूक्ष्म शरीर सहित आत्मा ही जीव कहलाता है' (कार्योपाधिरयं जोवः) ! इस, 
बात को शंकराचार्य ने शारीरक भाष्य' में इस प्रकार कहा है, “इन्द्रिय, मन, चुद्धि, 
अहंकार ओर शरीर की उपाधियों से धिरा हुआ ( परिच्छदयमान ) ओर पृथक्‌ क्रिया 


` गया आत्मा ही जीव है" (षर एवात्मा देहेन्द्रियमनो बुद्धचाद्य्‌ पाधिर्भिः परिच्छिद्यमानो 


बालः शारीरं इत्युपचयंते) । श्रुति में कटा गया दै कि "यह्‌ आत्मा जल में प्रतिविम्बित 
चन्द्रमा के समान एक ओर अनेक दिखायी देता है 1' 
जीव, ईश्वर का प्रतिबिम्ब | 

इस प्रतिबिम्ब का रहस्य समश्च लेने के बाद जीव के अस्तित्व की वास्तविकता 
समञ्ची जा सकती है । प्रतिबिम्ब कहते हँ छाया के लिए । यह्‌ प्रतिबिम्ब सपिक्ष्य होता 
है, कल्पित अथवा अवास्तविक नहीं । जहां क्ही“भी प्रतिबिम्ब दिखायी देगा वरहा 
प्रतिबिम्बित मूल वस्तु का होना आवश्यक है । उदाहरण के लिए मूख के प्रतिबिम्ब के 
लिए मख, दर्षण ओर प्रतिविम्ब, ये तीन वस्तुं एक साथ रहती हैँ । जीव को जब हम 
आत्मा का प्रतिबिम्ब स्वीकार करते ट तो एेसी अवस्था मं हमे मानना पडेगा कि मूल 
बिम्ब ईश्वर है, दर्पण अन्तःकरण है ओर चेतनाया जीव उसका प्रतिनिम्बहै.। 
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इससे यह आशय निकलता है कि जीव, ईश्वर से कोई भिन्न नहीं है, उसी की छाया 
है । जिस प्रकार बाहर ध्रूपमें रवे हुए स्फटिक में व्याप्त होने वाला प्रकाश, सूर्यके 
प्रकाणका ही प्रतिबिम्ब दहै टीक उक्षी प्रकार परमात्माका प्रकाश, जो अन्तःकरण 
पर पड़ता ह, जीव कहलाता है ओर "मै" की चेतना के रूप में प्रकट होता है । इसी अर्थं 
मे जीव ईश्वर का प्रतिविम्ब है। ये शरीरादि उपाधियां अविद्याजनित है, वास्तविक 
नहीं है । जब जीवगत्त अविद्या नष्ट हो जातीहैतो वह्‌ जोव [फर अपने भूलरूप ईश्वर 
मे ञआ जाता टै (मायानि्मितस्य जोवस्य अविद्याप्रत्युपस्यापतस्य अविद्यानाशे स्वभाव- 
रूपत्वात्‌) । आचार्य शंकर का यह आशय है । 


जीव मे उपाधियां हं 


सान, अज्ञान, बन्ध ओर मोक्ष जीव में है, ब्रह्म से उनका कोई सम्बन्ध नहीं 
टे । जीव ही प्रमाता, भोक्ता, कर्ता ओर आवागमन की क्रियाओंसे युक्त है । काम- 
नाओं से पूर्णं कार्यो को करने ओौर उनका फलोपभोग करने के कारण उसमें मृत्यु का 
आरोप किया जाता है । तस्मिन्‌ मत्यत्वम्‌ अधिरोपितम्‌) । “पंचदशी मे वन्ध ओर 
मोक्ष के कारण प्रतिविम्बित वुद्धि (चिदाभास) की सात अवस्थाएं : अज्ञान, आवरण, 
मोह, परोक्षजञान, अपरोक्षज्ञान, शोक से मुक्ति जर निर्बन्ध आनन्द जीव मे बतायी 
गयी ह । ज्ञान ओर अज्ञान, बन्ध ओौर मोक्ष बुद्धियूक्त जीव में ही अवस्थित रहते है । 

किन्तु, क्योक्रि जीव ओौर्‌ आत्मा का अन्तर पारमाथिक नहीं, अविद्या की 
उपाधियों के कारण व्यावहारिक है, अतः ता।त्वक ष्टि सवे दोनों एकहे। 
उपाधियों के विनष्ट हो जाने पर्‌ जीव शुद्ध आत्मस्वरूप हो जाता है । जिस प्रकार 
घट के नष्ट हो जाने पर उसके भीतर का आकाश बाहर के आकाशम मिल जातादहै 
उमरी प्रकार उपाधियों के विलीन हो जाने पर ब्रह्मज्ञानी ब्रह्मस्वरूप हो जाता हैः : 


घटे नष्टे यया व्योम व्योमेव भवति स्वयम्‌ । 
तथेवोपाधिविलये ब्रह्म॑व ब्रह्मवित्‌ स्वयम्‌ ॥ 


ईश्वर भौर जीव 


तात्विक दृष्टि से जीव ओौर ईश्वर एक हैं । वुद्धि के ऊपर पडा हभ ब्रह्म का 
्रतिविम्ब ही जीव कहलाता है । ब्रह्य का प्रतिबिम्ब होने के कारण जीवात्मा , ब्रह्म से 
भिन्न नहीं है । खुले आंगन में रवे हुए जलपूर्णं पाल में प्रतिबिम्बिन म्यं की आकृति, 
सूर्य से भिन्न नहीं है । ईश्वर को जीवों का शासक या नियन्ता ओर जीवों क! शासित 
कहा गया हे, क्योकि ईश्वर माया के शुद्ध सत्त्व से युक्त है, जव कि जीव, माया की 
निकृष्ट उपाधियो वाला है । दोनों में ब्रह्य की पारमार्थिकं सत्ता विद्यमान दै । विशुद्ध 
सत्त्व युक्त यह ब्रह्म ईश्वर कहलाता है ओर मलिन सत्त्व युक्त वही जीव हो जाता है। 
अविद्या (विहृत या मलिन सत्त्व) से बद्ध जीव के सीमित ज्ञान, सीमित शक्ति ओर 
शोक भादि गुण, तथा मायायुक्त (णद्ध सत्त्व से संयुक्त अविद्या) ईश्वर के सर्वज्ञता, 


0 
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सर्वशक्तिमता तथा आनन्दमयता आदि गुणों को निकाल देने पर चेतना का जो शुद्धः 
रूप शेष रहता है वहं दोनों मे एक समान ह । इसलिए जीव को भी पूर्णं 
ब्रह्म कहा जा सकता है । शंकराचार्य ने कहा है “सर्वेषामेव नामरूपकृतकायंकारण- 
संघातप्रविष्टानां जोवानां ब्रह्मत्वमाहुः' । वेदान्त की दृष्टि से जीव ओर ईष्वर मे एेक्य 
की स्थापना का यह सिद्धान्त "जहदजहल्लक्षणा" या भागलक्षणा के दारा वडे हीः 
युक्तियुक्त ढंग से समज्ञाया गया है 1 

बुद्धि के ऊपर -पड़े हए ब्रह्य के इस प्रतिविम्बरूप जीव का वास्तविक स्यदख्व 
जानने के लिए ज्ञान की आवश्यकता है । वेदान्त मे ज्ञानप्राप्ति के इस साधन को “वृत्ति! 
कहा गया है । अन्तःकरण के ज्ञानरूप परिणाम का नाम "वत्ति" है । वृत्ति का प्रयोजनः 
अविद्या की निवृत्ति है । वह दो प्रकार कीट: प्रमाख्प ओर अप्रमाह्प । यथार्थं ज्ञान 
नने प्रमा ओर अयथार्थ (श्रम) ज्ञान को अप्रमा कहा गयादहं। इसवृृत्तिकेदवाराही 
भ्रत्येक जीव जाग्रत, स्वप्न ओर सुषुप्ति, इन तीन अवस्थां को प्राक्त होता है । बृत्ति 
सेही मोक्ष गौर पुरुषार्थ की प्रप्तिः होती दै । घटादि के प्रतिविम्ब कोयावुद्धिके 
ऊपर पडे ब्रह्म के प्रतिविम्ब को ग्रहण करने को सामर्थ्यं स्वाभाविक नहीं टे, वृत्ति के 
सम्बन्ध से है । उदाहरण के लिए दर्पण के सम्बन्ध के विना दीवाल मे सूर्यकाम्रति- 
बिम्ब नहीं दिखायी देता, बल्कि दर्पण के सम्बन्ध से दिखायी देताद। इसी प्रकार 
जीव ओर चैतन्य (ईश्वर) का विषय से नित्य सम्बन्ध होन पर भी वृत्ति के सम्बन्ध 
के बिना विषय प्रकाशित नहीं हो सकता दे । 


ईष्वर 


माया में चेतन की छायाया आभास ओर माया का अधिष्ठान चेतन, दोनों 
तौ ईश्वर कहते ह । वह ईश्वर मेघाकाणश की तरह दं । वह अन्तर्यामी है, क्योकि 
शाबके अन्दर वह्‌ प्रेरणा करता है । वह सदामुक्त (नित्यमूक्त) टै, क्योकि उसका स्वरूप 
आवृत नहीं है गौर उसको जन्म-मरण के बन्धनो को प्रतीति नहीं होती । वह्‌ सर्वज्ञः 
हे, अर्थात्‌ सव पदार्थो का ज्ञाता दै । 
ईश्वर भौर जगत्‌ 

उत्पत्ति जीर विलय, दोनों का कर्ता होने के कारण ईश्वर, जगत्‌ का कारणः 
(योनि) कहलाता है 1 उत्पत्ति ओर विलय का अर्थं आविभवि शौर तिरोभावरहै। 
यहु ईश्वर अपनेमें विलयित समस्त जगत्‌ को, प्राणियों के कर्मो के अनुसार, आविभूत 


करता है गौर वही ईश्वर प्राणियों के कर्मो के क्षीणदहो जाने पर सारे संसार कोः 
अपतं भीतर छ्पालेता है। ये सृष्टिं ओर प्रलय रेस दीह, जैसे रात-दिन याः 


जाग्रतसुषुप्ति । 
ईश्वर जगदाकार में परिणत होता है 

 अद्धेतकरी दृष्टि से ईश्वर को अद्वितीय भौर निरवयव माना गया है । अतः 
आविर्भाव भौर तिरोभाव का आशय भरम्भ ओर परिणति नहीं है । ईष्वर, जगत्‌ 
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को अलग से रचना नहीं करता है, बल्कि इस जगत्‌ को उत्पत्ति वैसे ही होती है, जैसे 
सपमे र्चादी ओर स्वर्णं मे आभूषण की उत्पत्ति होती है। वह एक ही ईश्वर जड़ 
तथा चेतन दोनों प्रकार के पदार्थो का उपादानकरण है । 

वातिककार सुरेश्वराचार्य॑ने जड ओर चेतन का कारण परमात्मा को माना 
है, ईश्वर को नहीं । वह परमात्मा भावना (संस्कार), ज्ञान ‹देवताध्यान ) ओर कर्मो 
(पुण्यापुण्य) के कारण जब तमःप्रधान होता है तब देहो (क्षे), का कारण ह्‌'ता है, 
जव चित्प्रधान होता है तव चिदात्माओं का कारण होता दै । 


ईश्वर ओर ब्रह्य 


| जिस प्रकार जीव ओौर कूटस्य का “अन्योन्याध्यास' है उसी प्रकार ईश्वर ओर 
ब्रह्म का "अन्योन्याध्यास" सिद्ध है । सत्य-ज्ञान-अनन्त-स्वरूप ब्रह्म॒ से आकाश, वायु, 
अग्नि, जल, पृथिवी, ओौषधि, अन्न, देह -ये सव उत्पन्न हए है, एेसा श्रुति मे इसीलिए 
कहा गया ह कि ईश्वर ओर ब्रह्य का अन्योन्याध्यास सिद्ध है । जैसे मांडी लगा वस्त, 
घोटने से गफ (एकाकार) हो जाता है उसी प्रकार अन्योन्याघ्यास रूप यह्‌ ब्रह्य भी 
श्राति के कारण ईश्वर के साथ एक हो जाता है । 

इसलिए जो लोगश्रांत रहै वे ब्रह्य ओर ईश्वर के भेद को नहीं पहचान पाते । 
ब्रह्म असंग है ओर यह मायावी महेश्वर जगत्‌ का कारण । अतएव मायावी ईश्वर 
जगत्‌ को रचना करता है ओौर इस जगत्‌ मे जीव, माया के वश में होकर बन्दी बना 
रहता हे । ब्रह्य, जगत्‌ का सखष्टा नहीं है । 

जत्र इस आनन्दमय ईश्वर ने भँ बहुरूप हो जाऊं (एकोऽहं बहुस्याम) यह 
विचार किया तो वह समष्टि प्रपंच (हिरणयगर्भ ) हो गया (हिरण्यगभं समवतंताग्रे, 
ततो विराट्‌) । यहदसेही हआ जैसे गादी ननद्रा ही स्वप्न बन जाती है । ईश्वर, 
जीव आदि रूप से जड़-चेतन स्वरूप जो यह जगत्‌ है वह अद्ितीय ब्रह्य तत्तव मे स्वप्न 


ही दे। 


बद्ध ओर मुक्त, 


जिसके स्वरूप मं आवरण है वह्‌ बद्ध दै, ओौर जिसके स्वरूप में आवरण नहीं 
हे वह मुक्त दै । ईश्वर मे आवरण नहीं है । इसलिए उश्षको नित्यमुक्त कहा गया है । 
जीव मे आवरण है.। मतः वह बद्ध है । जीव इसलिए बद्ध है, क्वो कि यह अविद्या से 
आरत ठ । जतः मायावच्छिन्न ब्रह्य ज्ञान देश्वर्य आदि अनन्त कल्याण गुणगण युक्त 
सर्वज्ञ ईश्वर मलिन सत्व अविद्या-ग्रस्त ब्र्मांश अज्ञान अनैश्वर्य आदि से युक्त होकर 
जोव की संज्ञा प्राप्त करता है । इसलिए चेतन से उसकी जीव संज्ञा हुई । | 

यद्यपि अविद्या, अज्ञान ओर मागा एक ही वस्तु को कहते है, तथापि माया 
मे शुद्ध सत्वगुण की प्रधानता है ओौर अज्ञान तथा अविद्या मे मलिन सत्वगुण की 
प्रधानता हे । रजोगुण ओर तमोगुण से दवा 'हुभा जो सत्त्वगुण है उसको "मलिन 
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सत्त्वगुण" कहते हँ । जीव मेँ अविद्या है । अतः वह्‌ बद्धटहै। ईश्वरम नहीं है । भत 
वह्‌ मुक्त है । 

भानन्दमय ओर विज्ञानमय ही क्रमशः ईश्वर ओर जीवर्है, दोनोंमायासे 
कल्पित हैँ ओर इन दोनों से ही सारा जगत्‌ कल्पित है । 


कमफल का प्रदाता 


चेतन चार प्रकारका: कूटस्थ, जीव, ईश्वर ओर ब्रह्म । इनम जीव ही 
पापपृण्य का कर्ता ओर उनके फलों का उपभोक्ता 1 जीव के स्वरूपमे वेतन की 
छायाका आभासही कर्मटै। उसका फल ईश्वराधीन है । जीवरूप अंश ही करम 
करता है ओर उनका फलोपभोग करता है । ईश्वर उसका फल देता है जीव ओर 
ईष्वरमे जो चेतन भागटै वह अभिन्नहै। दोनोंमे आभास (जो जीवम है) के 
कारण भेद है । 

वस्तुतः देखा जाय तो न जीव कर्म करतादै ओरन ईश्वर फल देता है; 
बल्कि जीवमे ईश्वरकाजो आभास अंशटहै वह कर्म करतादै ओर ईश्वरम जो 
आभास अंशदहै वह्‌ फल देता है। जीव-कह्यमें जो चेतन है बह घटाकाश, महाकाश 
कीर्भाति एक है। मैत्रह्य ह" यहां वाच्यार्थ में भेद है, लक्षयार्थ मे नहीं । 


आत्म विचार 
नात्मा का अस्तित्व 


आत्मा के अस्तित्व को सिद्ध करने के लिए द्रत वेदान्त में किसी प्रकार के 
श्रमाण की आवश्यकता नहीं समज्ञी गयी है; क्योंकि वहु हमारे प्रत्येक व्यवहार में 
अपने अस्तित्व का स्वयमेव प्रमाण . उपस्थित करता है । इसके विपरीत आत्मा ही 
सभी प्रमाणो का आघार है, ओर इसलिए : 
` यतः सिद्धिः प्रमाणानां स कथं तं: प्रसिध्यति 

जो सभी प्रमाणो का आधार है वह्‌ प्रमाणो के द्वारा कैसे सिद्धहो सक्ता? 
जब हम अपने सम्बन्ध में अर्थात्‌ अपने शरीर, इन्द्रिय, मन, वुद्धि आदि के सम्बन्ध मे 
बाते करते हैँ तो स्पष्टहो जाता दै कि इन सभी शरीरादि की तहु में कोई एेसी सत्ता 
विद्यान्‌ है, जिसका इन सभी पर आधिपत्य है, स्वामित्व है । वह्‌ ज्ञानस्वरूप सत्ता 
ही हमारा वास्तविक स्वरूपरहै। उसी के बल पर हम रै, मेरा' आदि शब्दों से 
अपने अस्तित्व को सूचित करते हैँ । एेसा कोई नहीं कहता है कि "नाहुमस्मोति' मँ 
नहीं हूं । यह मै हूं" ही ज्ञातारूप सत्ता भात्मा है । जीव-जगत्‌, जीव-रईश्वर, जगत्‌. 
ईश्वर, ज्ञातःज्ञेय आदि के जितने भी भेद हवे सब माया की सृष्टि है; ओर इसलिए 
मिथ्या है । 


मात्मा भौर ब्रह्य को एकता | । 
माया के प्रपच को भेदकर जब हम स्थुल से सूक्ष्म की भोर प्रविष्ट होते है तो 
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हमे आत्मा ओर ब्रह्म कौ एकता मे किसी भ्रकार का सन्देह नहीं रहता । मन, बुद्धि, 
चित्त ओर अहंकार, अन्तःकरण की इन वृत्तियों से आवद्ध चेतना का नाम ही प्रत्य- 
गात्मा, कूटस्थ या व्यक्तिगत आत्मा है मौर विणुद्ध, विनिर्मुक्त चेतना का नाम ही ब्रह्म 
है । माया के वशीभूत हए अन्तःकरण की वृत्तियों से आवद्ध ब्रह्य ही आत्मस्वरूप है । 
जैसे घ्रटाकाश ओर आकाश में कोई अन्तर नहीं है, जैसे कि घटके नष्ट हो जाने पर 
घट के भीतर का आकाश बाहर के आकाशम मिलकर एकाकारहो जाताहै , उसी 
प्रकार आत्मा ओौर परमात्मा मे कोई अन्तर नहीं है । यदि आत्मा ओर परमात्मा की 
सत्ता को अलग-अलग माना जायगा तो ब्रह्म॒ की अनन्तता ओर अद्भत का सिद्धान्त 
बन नहीं सकता है । | 

(अयमात्मा ब्रह्म", 'आत्मवेवं सवम्‌* आदि महावाक्य आत्मा ओर ब्रह्य की 
रकता के सूचक हैँ । "छान्दोग्य उपनिषद्‌" (६1८1७) मे वणित "यह सम्पूर्णं जगत्‌ आत्मा 
है, वही सत्य है; हे श्वेतकेतु, वही जात्मा तुम हो" (स य एषोऽणिमंतदात्म्यमिदं सवं 
तटकषत्यं स आत्मा तत्त्वमसि श्व तकेतो ; इस श्रुति में स्पष्ट ही आत्मा ओर न्रह्य की 
अ्भिन्नता का प्रतिपादन है । इसी प्रकार "वृहदारण्यकोपनिषद्‌' का एक मल आत्मा 
ओर परमात्मा की एकता का सुन्दर साक्ष्य प्रस्तुत करता रै । मल है “य आत्मनि 
तिष्ठन्‌, आ मनोऽन्तरो यमाटेमा न व द । यस्यात्मा शरीरेय आःमानमन्तरो यमयत्येष 
त आत्मान्तर्याम्यमृतः'' अर्थात्‌ “जो परमेश्वर आत्मा में ठहरा हुजा आत्मा से भिन्न दै, 
उसको यह आत्मा नहीं जानता है ओर जिस परमेश्वर का आत्मा शरीर दै, वह आत्मा 
के अन्दर है दथा आत्मा कां नियमन करता है, अन्तर्यामो है, अमृत है 1 

जो ब्रह्म इस जगत्‌ का आधार है वही आत्माहै । आत्माको ब्रह्यकाअंण 
नहीं कहा जा सक्ता ठै, क्योकि ब्रह्य तो अखण्ड है ( न हि आत्मनोऽन्यत्‌... 
तल्प्रविभक्तदेशकालं भूते भवत्‌ भविष्यद्वा वस्तु विद्यते ) 1 आत्मा के अतिरिक्त इस 
संसारम कुछटैही नहीं । यह सारा जगत्‌ ही आत्मादहै। वह देण काल की परिधियों 
से विमूक्त है । 
आत्मा का स्वरूप | 

आत्मा आनन्दस्वरूप हे, ज्ञानस्वरूप है, सत्‌ है, कूटस्थ है, नित्य, शुद्ध, बुद्ध, 
मक्त, ज्ञाता आदि सव कुछ भी वही है । ज्ञे यरूप जगत्‌ मे आत्मा ज्ञातारूप है । जाग्रत, 
स्वप्न ओर सूषुत्ि, इन तीनों अवस्थाभो में उसकी अखण्ड सत्ता एक जैसी रहती है । 
जाग्रत अवस्था मे मनुष्य णरीर ओर इन्द्रियों को ही अपना वास्तविक रूप समन्ता है । 
स्वप्नावस्था मे भी उसका स्मृति-संस्कारजन्य विषय-ज्ञान बना रहता ठै; किन्तु सुषुप्ता 
वस्था मं उसका ज्ञातृत्व भाव विलुप्त हो जातादहै। उसे कृ भी ज्ञात नहीं रहता । 
इस सुप्तावस्था में भी चैतन्य बना रहता है ओर जब नींद से उठकर मनुष्य यह अनुभव 
करता ह किं उसने अच्छे-अच्छे स्वप्न देखे, वह॒ बडे सुख से सोया, तो उसका साक्ष्य 


चैतन्य ही है । इस प्रकार की सुषुप्ति मे मनुष्य जब आनन्द ही आनन्द का अनुभव 
भा० द० २४ 


-- 
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केरता है, विषयों की लिप्सा से मूक्त रहकर सूर्खं का अनुभव करताटैतो वह शुद्ध 
चैतन्य आत्मा के अनन्त आनन्द की ही एक ङलक मान्न है । तैत्तिरीय उपनिषद्‌" 
(भृगु° ७) मे इस आनन्दमय ब्रह्म का स्वरूप अंकित करते हृए लिखा है कि ब्रह्यको 
आनन्दस्वरूप जानना चाहिए । उस आनन्दमय ब्रह्म से ही यह ॒प्राणिमय जगत्‌ उन्पन्न 
हा दै, उसी में यह स्थिर है ओर अनन्त काल तक आनन्द का उपभोग कर वाद्मे 
उसी मे समा जाता है" (आनन्दो ब्रह्य ति व्यजानात्‌ । आनन्दाद्यं खत्विमानि भूतानि 
जायन्ते 1 आनन्देन जातानि जीवन्ति । आनन्दं प्रत्यभिसंव शन्तीति । 

इसलिए वह सत्‌ टै ओर उसकी सत्ता तीनों कालों, तीन अवस्थाओं में एक 
जैसो वनी रहती है 1 जन्म-भृत्यु से वहे रहित दै । वह्‌ धर्म-अधर्मसे भी मुक्त है । वह॒ 
नतोभोक्तादैन कर्ता ही । यह भोक्तृत्व ओर कतृत्व अविद्याके परिणाम, जो 
मायापरिच्छिन्न जीव में पाये जाते टँ । जब आत्मा अविद्या की उपाधि से मुक्त होता 
दै तो उसको जीव कहा जाता है । आत्माही ब्रह्महै। 

जैसे स्वप्न का अधिष्ठान, साक्षी चेतन है ओर वही स्वप्न का द्रष्टाभीहै 
उसी प्रकार वही स्वप्नपुरुष स्वप्नावस्था के सुखादि का भोक्ता भी है । 
आत्मा के गुण 

इच्छा, ट्र ष, प्रयत्न, धर्म, अधर्म, सुख, दुःख ओौर उनके संस्कार ये आर गुणः 
आत्मा में चेतना की भांति निवास करते हैँ ।ये गुण अदृष्ट के प्रताप से उत्पन्न होते 
रं ओर अदृष्ट काक्षयदहो जानेिपरवेभीनष्टहो जाते हैँ ज्ञानगुण वाला होने के 
कारण तथा इच्छा-द्रेष आदि से युक्त. होने के कारण आत्मा चेतन ह । वट धर्म-अधर्म 
का कर्ता ओर सुखदुःखादि का भोक्ता टै । कतां ओर भाक्ता होने के कारण आत्मा, 
दष्वर नहीं टै । 


अन्य दशंनों का अत्म-विषयक मन्तव्य 


भारतीय दशंन शाखाओं मे आत्मतक्य का विवेचन अनेक टृष्टियोंसे किया 
गया है । अद्वं त वेदान्त के आचार्यो ने इस सम्बन्ध मे जो मौलिक विचार प्रस्तुत कियेः 
ह वे बड़ महत्वपूर्णं हैँ । उन्होने प्रायः सभी पूर्ववर्ती मतो का खण्डन करके एक भिन्न 
मत को स्थापना को है । यहां हम विभिन्न दशनों कै आत्म-विषयक मत ओर अद्र॑त 
को दृष्टि से उनके खण्डन का क्रमणः विवरण प्रस्तुत करते हँ । 
चार्वाक (लोकायतिक) | 

चार्वाक मत के अनुयायियों ने आत्मा से देहं कौ एकता का समर्थन करते हुए 
ये युक्ति्यां प्रस्तुत की हैँ ; 

(१) "अहं" बुद्धि का विषय आत्मा हे । मे मनुष्य ह, म स्थूल हं" आदिमे 
मनुप्यत्व आदि धर्मविशिष्ट, स्थूल देहं ॒कौ अहं" प्रतीति का विषय है । अतः देह्‌ ही 
आत्मा ह । 


जद त केदान्त २७१ 

(?) लोक मे व्याप्त परम प्रतीति का विषय आत्मा है! इसीलिए मनुष्य को 
स्तो, धन आदि विषय प्रिय हँ क्योकि वे इस देह के उपक्रारक हँ । अतएव यह देह 
ही परम प्रीति का विषय होन से आत्मा) 

(३) उस देहरूप आत्मा का स्नान, मंजन, वस्त्राभूषण, भोजन ओौर यङ्कार 
आदि भोग ही परम पुरुपार्थहै । 

(४) मरणही मोक्ष दै । प्रत्यक्ष ही प्रमाण है । 

(५) श्रुतियों मे भी वाणी आदि इन्द्रियों को संवाद-विवाद करते सुना गया 
टे । इससे वे चेतन सिद्ध होती टै । चेतन होनेके कारण वेही आत्मा है, क्योकि 
चेतनता ही आत्मा का लक्षण है, 
खण्डन 


वेदान्त के अनुसार, लोकायतिकों की ये युक्तियां असंगत रहै, क्योकि : 

(१) "अहं" प्रतीति का विषय आत्मान होकर इन्द्रियां हैँ । भेरी देह स्थूल 
या सूक्ष्मरहेै' लोकमे एेसा कहा जाना, देह के प्रति ममत्व का सूचक है । जा ममता 
का विषय होता है वहु अहंता" का विषय नदीं हो सकता है । अतः स्थुल देह "अहु" 
प्रतीति का विषय नहींदहै। 


(२) यदि स्त्री, धनके कारण देहसे प्रीति होतीहैतो उनसे अधिक प्रीति 
इन्द्रियो से होती है । इसलिए देह परम प्रीति का विषय नहीं हो सकती । यद देह को 
परम प्रीति का विषय मान भी लिया जाय तो वहजड्‌ टै ओर चेतन आत्मा से उमकी 
भिन्नता स्वयं सिद्ध है । इसके अतिरिक्त देह जन्ममरणशील होने के कारण अनात्म है । 

(३) स्नान, भोजन, श्युद्धार आदि परम पुम्पार्थं नहीं ह! पुरूष की इच्छा 
का विषय ही पुरुषार्थ कहलाता हे । मूख की प्राप्ति हो ओर दः की निवृत्ति, लोक में 
सब की यही इच्छा होती है । इसलिए अधिक सुखप्राप्ति जौर अत्यन्त दुःखाभाव दही 
परम पुरुषार्थं है । यह आत्ममूखसे ही संभव हं । 

(४) मृत्यु के पश्चात्‌ देदरूप आत्मा नहो रहता, यह्‌ तो प्रलापमाल्र है ! 
उदाहरण के लिए परदेण मे माता या पिताका मरण, शब्द प्रमाणसे सिद्ध होता है। 
इसी प्रकार दूसरे प्रमाणो की सिद्धि व्यवहार से होती हे । अतएव एकमाल् प्रत्यक्ष को 
ही प्रमाण मानना दुराग्रह दह । 

(५) इन्द्रियां चेतन नहीं हैँ । श्रुतियों में इन्द्रियो काजो संवाद-{ववाद वणित 
है वह्‌ इन्द्रियों के अभिमानी देवताओं काह । किसी एक इन्द्रिय के नष्ट हो जाने पर 
भी शरीर बना रहता है । मै देखता हं", मे सुनता हूं" आदि मे "अहं" प्रतौति का 
विषय इन्द्रियां नहीं हैँ । बल्कि इसका अभिप्राय यहदहैकि भें नेल वाला देखताहुः 
“मै कान वाला सुनता है" । इसलिए अह्‌ प्रतीति का विषय इन्द्रियां नहीं । एसी 
स्थिति मे आत्मा के स्वतंल्ल अस्तित्व की प्रामाणिकता {सद्ध होती है । 


र 
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क्षणिकवादी सखैद्ध 


णिक विज्ञानवादी बौद्ध बुद्धि को आत्मा मानते हैँ । उनका मतै कि 
भोतर ओर बाहर कौ सभी वस्तुं विज्ञानाकार हैँ ओर वह विज्ञान वादल मे विजली 
को भति क्षण में उत्पन्न ओर क्षण में नष्ट होता है । अतएव क्षणिक है। अपना ओर 
दूसरों का प्रकाणक होने के कारण वहु स्वप्रकाशमभी है । 

विज्ञानवादी वौद्ध विचारकोंका कथन दै कि एक विज्ञान के नष्ट होने पर 
इसरा ओर दूसरे विज्ञान के नष्ट होने पर तीसरा उत्पन्न होता है 1 इस प्रकार दीप- 
शिखा या नदीप्रवाह्‌ की भांति विज्ञान को धारा निरन्तर बनी रहती है । यह्‌ धारा 
`आलयविज्ञान धारा' ओौर श्रवृत्तिविज्ञान धारा' नामसेदो प्रकार की होती है! 
` अहं" आकार वाली पहली धारा बुद्धिल्प है । “ददं आकार वाली दूसरी धारा मन 
आदि बाह्य पदार्थ रूप है । पहली.धारा, दूसरी धारा का कार्थ है । 

यदं आलयविज्ञान धारारूप वद्धि ही आत्मा है । इसमें “प्रवृत्तिविज्ञान धारा 

रूप मन आदि के बोध को विचारने से क्षणिक विज्ञान धारा कौ स्थिति एकरस हो 
जात्ती है । वही मोक्ष दै । 
खण्डन 


आत्मा को क्षणिक मानना असंगत है । जैसे "चक्षु आदि स्वरूप ज्ञान के साधन 
हं वैसे ही वद्धि भी निश्चयच्प ज्ञान का साधन ड । जतः वुद्धि, आत्मा नहीं हो सकती 
हं । बुद्धि का कार्य पदार्थो का निश्चय करना है । उसको जानने वाला आत्मा उससे 
अलग है । आत्मा प्रकाशस्वरूप है । अतः सदा प्रकाशित रहता है । भास्य बुद्धि, 
भासक आत्मा से भिन्न दै । | 
जैसे घटादि आक्रार को प्राप्त हुमा दीपकादि का प्रकाश, मिश्वभाव स्र भास- 


मान दोता हुआ भी वस्तुतः भिन्न स्वभावकाहै, वैसे ही जानस्वरूप आत्मा. बुद्धि- 


वृत्तियों के साथ एकाकार हआ मिश्रभाव से भासमान , वस्तुत : वुद्धिन्रत्तियोः से भिन्न है। 
इसी प्रकार अहं" आकार वाली आन्तर वृत्ति बुद्धि, ओर “इदं आकार वाली 
बाह्य वृत्ति मन, अन्तःकरण से भिन्न नहीं है । अतः देह, इन्द्रिय ओरं मन की तरह 
बुद्धि भी भौतिक होने से अनात्म है । 
शुन्यवादी बौद्ध 
माध्यमिक शून्यवादी बौद्ध विचारकोंका कथन है कि "असदेव सौम्येदमग्र 
मासीत्‌" आदि श्रुतियों मे जिस शून्य कौ ओर संकेत किया गया है वही आत्मा है। 
ज्ञान जेय रूप यह सारा जगत्‌ उस शून्य की श्राति से कल्पित है । 
खण्डन | 
वेदान्तियों के मत से वंध्यापुत् को भाँति शून्य का कोई स्वरूप ही नहीं है । 
भतः वह अधिष्ठाने ह हो सकता ह । यदि आत्मा को शून्य से भिन्न न॒ स्वीकार 


सो 


क 
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किया जायगा तो “यह शून्य है" इस कथन का आधार बन ही नहीं सकता । इसलिए 
शून्य के साक्षी रूप में भी आत्मा की सत्ता स्वयंसिद्ध टै । 

-यह जगत्‌ आगे असत्‌ था" यह श्रुतिवाक्य शून्य का प्रतिपादक नहीं है, वतल्कि 
यह उन दशंन-सिद्धांतों का निषेध करता है, जिनके अनुसार प्रागभाव आदि को जगत्‌ 
का कारण मानागयादै) | 


अणुपरिमाणवादी जन 


अणुपरिमाणवादी जैन दर्शनकारों का मत है कि यह्‌ आत्मा, बाल के हजारहवें 
साग क बरावर सूक्ष्म है ओर वही समस्त नाडयो मे संचरित टै । आत्मा के अणु हुए 
विना नादियों का संचार संभव नहीं है । 

इसी मत के समर्थन में उन श्रुत्तियों को प्रमाणरूप मं उद्धत किया गया है, 
जिनमं कडा गया है कि "यह आत्मा अणु से अत्यन्त अणु है, सूक्ष्म से भी अत्यन्त सूक्ष्म 
दै" अथवा "वह्‌ जीव इतना सूक्ष्म है कि बाल के अग्रभाग के सौ दुकडे किये जायं ओर 
उनम भ' एक-एक के सौ भाग करके जितना अंश वने, उसके बरावर है । 


रण्डः 


जिन श्रुतिं के आधार पर आत्मा को अणुपरिमाणी सिद्ध किया गया 
स्तुतः उनका तात्पर्यं यह है कि स्थुलवुद्धि पुरुष के लिए वह अणुकी भाँति दुज्ञेय 
ठ । श्रुतियों का उदेश्य तो आत्मा की व्यापकता का प्रतिपादन करना है । 


मध्यम परिमाणवादो जन 


मध्यम परमाणवादी दिगस्बरीय जेनाचार्योँ कामत कि आत्मा, मध्यम 
परिमाण वाला है । उदाहरण के लिए जैसे देह के अवयवभूत, दो हाथोंकाकृतमे 
प्रवेश हो जाने सर सारी देह का कुर्ते में प्रविष्ट होना मानाजातादहै, वैसे ही आत्माके 
स्म अवयवो का नाड्यो में संचार होने से यह्‌ माना जाता है कि आत्मा नाडियों में 
संचरितहो रहाहै। 
छष्डन 


वेदांतियों के मत से जितनी भी सावयव वस्तुएे हवे घट की तरह नाणवानू 
दै} यदि आत्मा को सावयव माना जायगा तो आत्मा की नाशवत्ता सिद्ध होती है, 
ओर इस प्रकार “कृतनाश' तथा “अकृताभ्यागम' दोषों का उपशमन न हो सकेगा । 
अजित पापपुण्यों का उपभोग किये बिना ही नष्ट हो जाना कृतनाश' ओौर न किये 
गये पाप-पण्यों का उपभोग (अकृताम्यागम' कहलाता है । 

इसलिए आत्मान तो जणुहँ ओर न॒ मध्यमही। वहू महूत्परिणाम वालाः 
(महान्‌) अथवा विभु है । बह आकाश की भाति सर्वल्गामी ओर निरवयव है । 


२७४ भारतो यर्शक 
ब्रहया विचार 


शांकरमत का दार्शनिक सिद्धांत “अद्रतवाद'केनामसे प्रसिद्धटहै। इस 
सिद्धान्त के अनुसार यह सारा विश्व -प्रपंच एक ही अद्वितीय तत्त्व मे अन्तर्भूत, स्थित 
ओर प्रकाशित ट । इस अद्वितीय तत्तव ब्रह्म के अतिरिक्त इस संसार मेंक्रिसी की सत्ता 
नहींदै। वही सारे दृश्यमान जगत्‌ को प्रकाशित करने वाला, स्वयंप्रकाश, अनन्त, 
अखंड, अनादि, अविनाशी, चेतनस्वरूप ओौर आनन्दमय द । अनेक उपाधियों में 
वितत्ित होकर अनेक प्रकार के जड (मारा, अविद्या) तथा चेतन (जीव) पदार्थो में 
वही दिखायी देता है । वह अनुमान रे सिद्ध नहीं दरौता, वल्कि शब्दप्रमाण दारा ही 
उसक्रो जाना जा सकता है । उसके अस्तित्व को प्रिद्ध करने को भी आवश्यकता नीं 
टे, क्योक्रि आत्मा के अस्तित्वरसे ही ब्रह्म का अस्तित्व स्वतः सिद्ध है । सर्गस्याटमत्वात्‌ 
्रह्मास्तित्वतिद्धिः) । उसके अस्तित्व के प्रमाण श्र॒तियां ह ? 
यट संसार असत्य, जड़ ओर दुःखात्मक है, जबकि ब्रह्य सत्‌, चित्‌ ओर 
आनन्दस्वरूप है । वह॒ (सत्‌' दै, अर्थात्‌ अपन निर्चित खूप से कभ भी व्यभिचरित नहीं 
टता । वह्‌ "चित्‌" हं, अर्थात्‌ ज्ञानस्वरूप चैतन्य होने के कारण वह्‌ सदा "प्रवृद्ध" है । 
दणकाम होने के कारण वह्‌ (आनन्दमय ' दै । इस सृष्टि के पहले भी वही था, इस 
सृष्ट की सत्तामें भी वह दै गौर इस सृष्टि की लयावस्थामें भी वह्‌ रहेगा । जैस 
मिरी ते वने वर्तन मिद के विकारमात्र ह उसी प्रकार यह संसार भी ब्रह्म का विवतं 
। उसको अवाङ्‌मनसागो वर कहा गया है । ज्ञाता, ओेय ओर ज्ञान की त्िपुटीस 
रि अनन्त, अखंड चैतन्यस्वरूप है 


ब्रह्म का तटस्थ ओर स्वरूप लक्षण 


भगवत्पाद शंकराचार्य ने दो दृष्ट्यां से ब्रह्य का विचार किया जाना बताया 
दै : (१) व्यावहारिक दृष्टि से ओर (२) पारमाध्किटष्टिसे। एक को शंकराचार्य 
न ब्रह्म का तटस्थ लक्षण ओर दूसरे को स्वरूप लक्षण कहा है । व्यावहारिक दृष्टि से 
यह जगत्‌ ओर इसके समस्त व्यापार सत्य मानकर ब्रह्म कौ इस जगत्‌ का कर्ता, 
पालक ओर संहारक कहा जा सकता है । इस व्यावहारिक दृष्टि से ब्रह्म को सगुण 
मानकर ईष्वर भक्ति का विक्रास हुआ । किन्तु व्यावहारिक ष्टि से भले ही हम जगत्‌ 
को सत्य ओर उसका कर्ता ईश्वर को मान ले; किन्तु उसका यह तटस्थ लक्षण उसक 
ओपाधिक गुण है, वास्तविकं स्वरूप नहीं है । र्गमचपर राजा की भूमिकाका 
अभिनय करने वालः एक साधारण व्यक्ति नाटकं को समाप्ति तक भले ही राजा समश्च 
लिया जाता है; किन्तु बाद में वहु अपनी वास्तविक अवस्था मे एक साधारण व्यक्ति 
ही रहता टै । जब वहु एक मभिनेता के ख्प में राजा, विजेता ओर शासक का वारर 


भदा करता है तो उप्तका वहं "तटस्य लक्षण" कहलाता दै; किन्तु जब वह अपनी 
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भ्रकृतावस्था मे होता है तब उसका वहु (स्वरूप लक्षण" कहलाता है । "तटस्थ लक्षणः 
वह टै, जो वास्तविक स्वरूप से भिन्न होता है । 
| इसलिए ब्रह्म का ^स्वरूप लक्षण" ही वास्तविक है, उसका “तटस्थ लक्षण" 
केवल त्यावहारिक दृष्टि से सत्य है । सृष्टि रचना के लिए ब्रह्म “तटस्थ लक्षण' धारण 
करके निगुण से सगुण हो जाता है । जगत्कर्ता, जगत्पालक ओर जगत्संहारक आदि 
विगेषण उसके तटस्थ लक्षण हँ ओौर व्यावहारिक ष्टि से ही वे सत्य प्रतीत होते है। 
किन्तु जगत्‌ के सम्बन्ध को छोडकर पारर्माथक दष्ट से जव ब्रह्म का विचार किया 
जाता द तभी उसका वास्तविक स्वरूप जाना जा सकता है । शंकराचार्य के मतानुसार 
वहा परत्रह्म है । 

ब्रह्म के उक्त व्यावहारिक ओर पारर्माथिक स्वरूपो के अनुसार ही हम जान 
सक्त टकर ब्रह्म इस जगत्‌ में किस खूपमेंव्याप्त है ओर किस रूप मे वह इनसे परे 
भी टै । जेसे ध्रमवश रस्सीमे साप का आभास कल्पित होता है, ठीक उसी प्रकार 
जगत्‌ मत्रह्म का आभास भी कल्पित है । किन्तु इस श्रांति अथवा कल्पना या आभास 
से ब्रह्म कौ पारमार्थिक सत्ता मे कोई अन्तर नहीं आनाह । जिस प्रकार रस्सीमे सपि 
काध्रमहानेस रस्सीमें कोई विकार नहीं आता अथवा राजा का अभिनय करने 
वाले नट को राज्य की प्राप्ति तथा पराजय का कोई हानि-लाभ नही होता उसी 
प्रकार इस जगत्‌ के सुख-दुःखादि व्यापारो का ब्रह्य पर कोई प्रभाव नहीं पड़ता । 
व्यावहारिक दृष्टि की प्रणोजनीयता 

अद्र'त वेदांत में पारमार्थिक दृष्टि को ही वास्तविक माना गया है; किन्तु इस 
न्यापक् लोक-जीवन का संचालन व्यावहारिक ष्टि से सम्पन्न होता आरहादै। 
इसलिए व्यावहारिक ष्टिको भी वेदांत मे सर्वथा उपेक्षणीय नहीं समज्ञा गया है । 
प्रतीत ओर वास्तविक रूप मे वैभिन्य होते हृए भी उनके बिना ब्रह्य ओौर जगत्‌ का 
सम्बन्ध नहीं समज्ञा जा सक्ता है । इसलिए पारमाथिक टष्टि की ही भाति ग्याव- 
हारिक दष्ट की प्रयोजनीयता भी असंदिग्ध है । 
निगुण ब्रह्म : सगुण ईश्वर 

वेदांत के अनुसार यद्यपि ईश्वर को ब्रह्म के ओपाधिक रूप मे स्वीकार किया 
गया टै; फिर भी इसका यह अर्थ नहीं हैकिब्रह्यसे ईश्वर का दर्जा. कुछ कम है । 
परब्रह्म जब बीजरूप अनादि शक्ति से युक्तं होकर जगत्‌ की उत्पत्ति के लिए तटस्य 
लक्षण धारण करता है तब वह सगुण ब्रह्य या ईश्वर कहलाता है । ब्रह्म के इन दो रूपों 
का वर्णन उपनिषदों मे भी वणित है! उपनिषदोंका षरब्रह्यही निगृण ब्रह्म ओर 


अपरब्रह्म ही सगुण ईष्वर है। निगृण ब्रह्म निरुपाधि, निविशेष ओौर सगुण ब्रह्य 
सोपाधि, सविशेष है । 


जिस प्रकार निगंण ब्रह्म की कोई परिभाषा तथा सीमा नहीं है उसी प्रकार 
सगुण ईश्वर भी अवाड्‌मनसागोचर है.। वही इस जगत्‌ का उपादानकारण भी है ओर 
निमित्तकारण भी । वेदांतसार' में सदानन्द ने सगुण ईश्वर की विभरूतियों के सम्बन्ध 
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मं कहा है कि “यह ईश्वर स्थावर, जंगम आदि समस्त प्रपंचो का साक्षी होने के कारणः 
ओर समस्त अज्ञानों को प्रकाशित करने के कारणः “सर्वज्ञ है; सभी जीवों को उनके 
कर्मो के अनुसार फल देने के कारण सर्वेश्वर" है; सभी जीवों को उनके कर्मो में प्रवृत्त 
करने के कारण ^सर्वनियन्ता" है; प्रमाणो के द्वारा वह्‌ नहीं जाना जा सकता है; अतः 
अप्रमेय है; सभी जीवों के घट मे निवास कर उन्टँं नियं लित करने के कारण “अंतर्यामी 
, ओर समस्त चराचर विश्व का विवर्तरूप मे अधिष्ठान होने के कारण जगत्‌ का 

कारणनभीदटै। 

ब्रह्म को भांति ईश्वर भी भोक्ता नहीं , साक्षी है । किन्तु वह्‌ जगत्‌ का कर्ता, 
पालक ओर संहारक, तीनों है । वह सक्रिय है, क्योकि माया से युक्त दवै । अतः वह्‌ 
उपासना का विषय है ओर उपासको की भक्ति से प्रसन्न होकर वह नानाूपों मेँ प्रकट 
होता है । 

इस विचार से ब्रह्म ओर ईश्वर दोनों शब्दों का यदपि एक ही अर्थ प्रतीत 
होता है, तथापि ब्रह्म शब्द से जहां लक्ष्य भौर वाच्य, दोनों अर्थो का बोध होता दै, 
वहां ईश्वर शब्द से केवल वाच्य अर्थ ॑का ही वोध होता है। इसलिए लक्ष्य अर्थ की 
दष्ट से ब्रह्म शब्द का भिन्नार्थं मे निह्षण किया गया है । 

शंकराचार्य के मत मे उपासना आध्यात्मिक उच्रति का एक सोपान ६ जो 
अविवेकी मनुष्य है वह इसी संसार को सत्र कुष समन्ता हुआ इसी सं लिप्त रहना 
चाहता है । जगत्‌ को ही सव कुष्ठ समन्नने वाले विचारकों ने "निरीश्वरवाद' का 
प्रतिपादन क्रिया । इन निरीश्वरवादी. नास्तिक विचारकों के प्रभाव से बचने के लिए 
शकराचार्य ने देवताओं की उपासना को स्वीकार किया है। जव कि श्रद्धालु मनुष्य 
ईश्वर को जगत्पालक के रूप मे पूजता है तब वह अविवेकी मनुष्य की अवेक्षा अपनी 
आध्यात्मिके उन्नति की दिशामे भगे बढ़ जाता है । इस उपासना-पद्ति न ही 


 'ईश्वरवाद' की प्रतिष्ठा की । रामानुज, बल्लभ आदि उसके अधिष्ठाता आचार्यं हृए । 


भक्ति जौर उपासना में तल्लीन होकर जीव जब अपने स्वरूप को समज्ञ नेता है तब 
सगुण भक्ति ओर उपासना से विरत होकर वह निगुण ब्रह्म की ओर अग्रसर होता है । 
यही शंकराचार्य का “अद्धतवाद' ओर मुमृष्चु को अंतिम मंजिल टै । 


मायाविशिष्ट चेतन ही ब्रह्म है 


इस ब्रह्मांड के बाहर ओर भीतर, महाकाश की भांति व्याप्त चतन ही ब्रह्य 

है । वह॒ सब आत्मा है ओर देहादिक उपाधियों से रहित है । यद्यपि व्यापक वस्तु 

कनाम ब्रह्म होने के ब्रह्म शन्द का वाच्यार्थं सोपाधिक है, तथापि उसका भाव , रूप- 
निष्ठ नहीं है । 

व्यापकता दो प्रकार की बतायो गयी है: अपेक्षिक ओर निरपेक्षिक । जो 

पदार्थ किसी पदार्थ की अपेक्षा व्यापक हो ओर किसी की अपेक्षाक्षे न हो वहू 

अपिक्षिकं व्यापकता" के बन्तर्ग॑त आता है । जैसे पृथ्वी कौ अपेक्षा माया व्यापकः 
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है ओर चेतन की अपेक्षा से न्यून । इसलिए माया में अपेक्षिक व्यापकता" है । इसी 
प्रकार जो वस्तु सव को अपेक्षा व्यापक हो वह ˆनिरपेक्षिक व्यापकता" के अन्तर्गत 
आती है । क्योकि चेतन के समान या उससे अधिक दूसरी वस्तु व्यापक नहीं है। 
इसलिए चेतन में 'निरपेक्षिक व्यापकता" है । ये दोनों प्रकार की व्यापकता ब्रह्म शब्द 
की वाच्य है, क्योकि मायाविशिष्ट चेतनदहीब्रह्यटहै। विशिष्ट मेमाया का जो 
अश टै उस हृष्टि से उसमे 'निरपेक्षिक व्यापकता" है ओर जो चेतन अंश है उस ष्टि 
से “आपेक्षिक व्यापकता है । माया विशिष्ट चेतन पारमाथिव दृष्टि से शुद्धस्वरूप है । 
इस ष्टि से माया विशिष्ट वस्तु ब्रह्म शन्द का वाच्य ओर शुद्ध चेतन वस्तु, ब्रह्म शब्द 
का लक्ष्य है) 
बह्म भर जीव \ 

ब्रह्य ओर जीव मे भेद प्रतीति काकारण अज्ञान या आवरण । ्मँब्रह्मको 
नहीं जानता हँ" इस व्यवहार का कारण अज्ञान है । "ब्रह्म नदी है ओर उसक्रा आभास 
नहीं होता" इस व्यवहार का कारण आवरण है । अज्ञान कौ शविति दो प्रकारकीदहैः: 
असत्त्वाएादक ओर अभानापादक । "वस्तु नहीं है' एेसी प्रतीति कराने वाली शक्तिको 
ˆअसत्त्वात्पादक" ओर वस्तु का भान नहीं होता' एसी प्रतीति करन वालो अज्ञान 
शक्ति का नाम “अभानापादक' है। इस दटष्टिसे ब्रह्य नहींहै' इस व्यवहार कां 
कारण, अज्ञान की “असत्त्वात्पादक' शक्ति है ओर न्रह्यका भान नहीं होता" इस 
व्यवहार का कारण, अज्ञान की “अभानापादक' शक्ति है । इन दोनों कानाम 
आवरण हे । 
भेदज्ञान का कारण ांति 


भेद का दूसरा कारण श्राति है । जन्म से लेकर मरणपर्यन्तं संसार कोजो 
अपने स्वरूप में प्रतोति होती है उसका श्रति मे श्रांति' कहा गयादहै। उसी का अपर 


नाम शोक है । 

"ब्रह्म नहीं है" इस आवरण के अंश को श्रय हे' यह परोक्ष ज्ञान दूर करता 
है । परोक्षज्ञान ही ब्रह्मज्ञान है। “मै ब्रह्म है" यह अपरोक्ष ज्ञान हे । यह ज्ञान 
समस्त अविद्या जाल कानाश करदेतादै। ब्रह्य को नहीं जानता ह" यह्‌ अज्ञान, 
“ब्रह्म नहीं है" तथा “उसका भान नहीं होता' यह आवरण ओर “मै ब्रह्म नहीं हं किन्तु 
पुण्य-पाप का कर्तां तथा सुख-दुःख का भोक्ता जीव हुं" यह श्रांति--इन सब मजो 


अविद्या जाल है उसक्रो अपरोक्ष ज्ञान ही नाशकर सकतादै। विचारधारा निश्चित 
परोक्ष ज्ञान ओर स्वानुभव अपरोक्ष ज्ञान है । 


्ररंतिनाश का स्वरूप 

(१) “मस्मे जन्म-मरण नहीं है, (२) मृक्षमे सुखदुःख कालेश नहींहै 
(३) मुक्मे कोई संसार धर्म नहीं है जौर (४) जन्म से रहित जो कूटस्थ है वहु ह 
इस तरह सब प्रकार के अनर्थो का निषेधही श्रांतिनाश कास्वरूप है। इसीको 


शोकनाश भी कहते हैँ । जीव जब संशयरहित होकर भै ब्रह्य-र्प ह" एसा ज्ञान प्राप्त 
कर लेता है तब उसको ब्रहयज्ञानी कहते है । 


२३७८ भारतीय दशन 


मोक्ष विचार 


सभी भारतीय दर्शन, चार्वाक दर्शन को छोड़कर, यह स्वीकार करते कि 
यह संसार दुःखमय है ओर इसमें रहने वालि प्राणी अनेक कण्टों तथा पीड़ाओों से सन्तप्त 
ह । इन कष्टों ओर पीड़ागों से ्ुटकारा पाकर मनुष्य सदा के लिए इनसे मृक्त हो 


सकता हं, यह विचार सभी दर्शनों मे देखने को मिलता है । सभी दर्शनों का अन्तिम 
उदेश्य उस अनन्त आनन्द को खोज करना रहा है । 


वेदान्त दर्शन के मोक्ष-विचार मे इसी का सूक्ष्म विवेचन किया गया है। 
उसमं वताया गया है कि ब्रह्य अद्वितीय है; अर्थात्‌ वह॒ सजातीय-विजातीयं भेद से 
रहित ट । यह दृश्यमान सम्पूर्णं प्रपंच माया का विलास है । अतः मिथ्या है । इस 
माया-विलास मे लिप्त रहना ही जीव का बन्धन कहा गया है । इस माया के कारण 
असत्य सांसारिक पदार्थं सत्य को तरह प्रतिभासित हो रहे हैँ । जब उस अद्वितीय ब्रह्म 
का साक्षात्कार हो जाता है तव माया का आवरण छिन्न होकर जीव का जीवभाव 
दूर हो जाता है । इसी को बन्धनाश कहा गया हे । जीवभाव दर होने के वाद ही वह 
ब्रह्मभाव मे लीन हो जाता है । उसी अवस्था को मोक्ष कहते हैँ । ब्रह्मभाव से च्युत 
होकर मनुष्य जीवभाव में क्यों इवा रहता है, इससे छुटकारा पाकर उस मुक्तावस्था 
को प्राप्त करने के साधन क्या ह, इनका विवेचन भी विस्तार से वेदान्त मे किया 
गया हे । 
अविद्या के कारण मनुष्य ब्रह्मभाव से च्युत होकर जीवभाव मेँ आता है । यह 
अविद्या ही उसमें आत्मा-परमात्मा, जीव-त्रह्म, जगत्‌-ब्रह्य का दरैतभाव जगाती है । 
इस अविद्या या अज्ञान काटी कारणहैकि हम इम्र जगत्‌ को ओर इस जगत्‌ के 
पदार्थो को वास्तविक समज्ञकर उनकी प्राप्ति में सुखो जर अप्राप्ति में दुःखी होते हं । 
हमारा इस प्रकार का सुखदुःख क्षणिक होता है क्योंकि वहु अवास्तविक है। ये शरीर, 
मन, बुद्धि, अहंकार आदि सभी माया की उपाधिर्यां हं । माया की आवरणशक्ति उस 
दीप्तिपुंज अखण्ड ब्रह्य को उसी प्रकार ढक लेती है, जैसे राहु तेजोमय सूर्य को, ओर 
माया को विशेष शक्ति उस क्रूटस्थ, अद्वितीय परमेपए्वर से अलग कर इस नाना 
रूपात्मक जगत्‌ का निर्माण करके जीव को उसमें इस प्रकार रमा देती है कि वह उसी 
को सत्य समञ्ने लगता है (एक एव परमेश्वरः कूटस्थनत्यो विन्ञानधातुः अविद्यया 
मायया माया विवद्‌ अनेकधा विभाव्यते, नान्धो विज्ञानधातु रस्तीति) । जीव के बन्धन 
ओर श्रमकाकारणमायाकीदहीयेदो शक्त्यां ह, जिनके कारण अविद्या की 
उपाधि से परिच्छिन्न यह्‌ जीवात्मा अनन्त जन्मों तक इस संसारचक्र मे घूमता 
रहता हे 1 ॑ 
` शंकराचार्य ने जीव के इस बन्धन ओौरश्रमको दूर करने के लिए पहला 
उपाय बताया ह ज्ञान (छते ज्ञानान्न मुक्तिः) । इस ज्ञान को प्राप्त किये विना मुक्ति 
को प्राप्ति सम्भव नहीं है । शांकरद्शन कौ इस मृक्ति का स्वरूप एक ही महावाक्य 
में समाहित है । वह॒ महावाक्य (अहु ब्रह्मास्मि, जीवो ब्रह्मं व नापरः) ।. इस महावाक्य. 
] 
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के अनुसार जब जीव ओर ब्रह्म एक है तव यह अनेकता क्यों भासित हो रही टै? यह 
अनेकता, जैसा कि ऊपर बताया जा चुक्रा है, अविद्याया अज्ञान के कारण भासित टो 
रही है । इस अविद्या या अज्ञान का नाश तच्वज्ञानसे होता है ओर तब तत्त्वज्ञानी 
जीव स्वयं को ब्रह्म से अभिन्न समक्षकर “अह ब्रह्मास्मि का अनुभव करता है । यही 
मुक्ति दै ओर उसके बादन तो किसी प्रकारके कर्म करने कौ आवश्यकता है ओर न 
किसी प्रकार के शास्त्र तथा उपदेश का आश्रय लेना अपेक्षित । | 

इस आत्मज्ञान या तत्वज्ञान की प्राप्ति के लिए सर्वप्रथम अन्तःकरण को शुद्धि 
मावश्यक दै । शंकर ने मोक्ष को मानव जीवन का एक परम पुरुषार्थ स्वीकार क्रिया 
दे । इस परम पूरुषार्थ कौ प्राप्ति के लिए मनुष्य को अपने नैतिक गुणों को बलवान्‌ 
बनाना आवश्यक है । इन. नैतिक्र गणो की बलवत्ता हौ अन्तःकरण की शुद्धि हें । 
अन्तःकरण कौ शुद्धि वेद में प्रतिपादित कर्माके करनेसे ठोती है। कर्मो से परिशु 
अन्तःकरण मेंज्ञान का उदग्र होता हे ओर तभौ परमपद मोक्षकी प्राप्ति होती हे। 
कन्तु न तो अकेले कर्म ओर न अकेला आत्मज्ञान हौ फलदायक होता है; बल्कि दोनों 
मिलकर ही मोक्ष को देने वाले हँ । जो पुरुष, कारणरूप ब्रा ओर कार्यरूप जगत्‌ दोनों 
को जानता है वह असंभूति (मृत्यु) पर विजय प्राप्त करके संभूति (मोक्ष) को प्राप्त 
करतादहै। 

मोक्ष-प्ाप्ति के ये नैतिक साधनदो प्रकार केर: बहिरंग ओर अन्तरंग। 
विवेक, वैराग्य, शमादि ओर मुमृक्षत्व,ये चार बहिरंग साधन हैं । श्रवण, मनन 
निदिध्यासन भौर समाधि, ये चार अन्तरंग सायन हैँ । वेदान्त दर्शन मे उक्त बह्रंग 
साघनों को “साघ्नचतुष्टय' के नाम्‌ से कहा गया है । | 


साधनचतुष्टय 
बहरग साधन 
शंकराचार्य के मतानुसार वेदान्त विद्या का अधिकारी वही व्यक्ति हो सकता 
है, साध्रनचतुष्टय द्वारा जिसने अपने अन्तःकरण को शुद्ध कर॒ लिया है । मन, वुद्धि, 
चित्त ओर अहकार, इन चार वृत्तियों कौ समष्टि कानाम ही अन्तःकरण है। इन 
चार वृत्तियों का संस्कार (साधनचतुष्टय' के द्वारा होता है । | 
१ नित्यानित्यवस्तुविवेक : नित्य वस्तु को नित्य ओर अनित्य वस्तु को अनित्य 
समक्ना हौ (विवेक हं । इस विवेक साधन केद्वारा ही यह जाना जा सकता है 
क्रि परमात्मा नित्य है ओर उसक्रे अतिरिक्त सभी वस्तुएँ अनित्य । 
२₹-वंराभ्य : इस लोक के भोग-विलास भौर वेदोक्त यज्ञयागादि जन्य स्वर्गादि पार- 
जोकिक भाग --इन दोनो प्रकार कौ वस्तुओं एवं फलों से सर्वथा विमुख हो 
जाना ही वैराग्य' है। . 
३-- शमादि : शमादि षट्सम्पत्ति का नाम है : शम, दम, तितिक्षा, उपरति, समा- 
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धान ओर श्रद्धा । (१) इन्द्रियों के विषयों को संयमित करके आत्मवस्तु में चित्त 
लगाने का नाम ही !शम' है । (२) ब्रह्मसाक्षात्कार के साधनभूत श्रवण-मननादि 
के अतिरिक्त विषयों से चक्षु, श्रोत्र आदि इन्द्रियों को हटाकर उन्हें यथास्थान 
स्थिर रखना ही "दम" है । (३) समस्त मानाषमान, मूख-दुःख, शीत-ताप आदिः 
को सहन कर उनके लिए किसी प्रकार का विलाप तथा पर्चात्तापन करनारही 
^तितिक्षा' है । (४) फलेच्छाशून्य होकर समस्त कर्मो को भगवान्‌ मं केन्द्रितः 
करना ही उपरति" है । (५) शुद्ध, बुद्ध परन्रह्म मे तत्पर होना तथा गुरु शुश्रूषा 
करना ही समाधान' है । (६) गुरुवाक्य ओर शास्तवाक्य मे विश्वास करना हीः 
अदाहे 
9-- मूमूक्षत्व : आत्मस्वरूप का परोक्षबोध हो जाने के बाद अज्ञान कल्पित बन्ध सेः 
मुक्त हो जाने को इच्छा को मूमृक्षत्व' कहते ह । 
इस प्रकार जब तक नित्यानित्य-विवेक न होगा तव तक वैराग्य नहींहो 
सकता हे, वैराग्य के विना मोक्ष कौ इच्छा नहीं हो सकती, ओर विना मोक्षेच्छा केः 
तरह्मजिज्ञासा का होना संभव नहीं है । 
अन्तरग साधन 
वेदान्त विद्या का अधिकारीहो जाने के बाद स्वरूप चैतन्य का साक्षात्कार 
करना आवश्यक है । इपके लिए श्रवण, मनन, निदिध्यासन ओर समाधि, इन चार 


अन्तरंग साधनों में प्रवृत्ति होना बताया गया है! (१) छह प्रकार के लिगों द्वाराः | 


सम्पूणं वेदान्त वाक्यों का एक हौ अद्वितीय ब्रह्म में तात्पर्य सम्ञना %श्रवण' कहलाता 
दै । छह लिगो के नाम हैँ : उपक्रमोपसंहार, अभ्यास, अपूर्वता, फल, अर्थवाद ओौरः 
उपपत्ति । (२) ह्‌ प्रकार के लिगों का तात्पर्यं समज्ञ कर वेदान्त के अनुक्रूल युक्तियों 
दवारा अद्वितीय ब्रह्म का चिन्तन करना मनन कहलाता है । (३) देह से लेकर बुद्धि 
पर्यन्त जितने भी विभिन्न जड़ पदार्थं हँ उनकी भिन्नत्व-भावना को हटाकर सवमें 
एकमात ब्रह्म-विषयक विश्वास करना "निदिध्यासन" है । (४) ज्ञाता, ज्ञेय ओर ज्ञान 
का भेदभाव दूर करके एक ही अद्वितीय वस्तु ब्रह्म मे चित्तवृत्ति को एकाकार करना 
ही समाधि" है । योग दशन के प्रकरण मे इसको विस्तार से समक्षाया गया है । 


यज्ञादि कमं बहिरग साधन 


ज्ञान तथा श्रवण में जिसका प्रत्यक्ष फल नहीं होता, बल्कि जिसका एकमाल्न 


फल अन्तःकरण की शुद्धि है, वह बहिरंग साधन कहलाता टै । इस टष्टि से यज्ञादिक 
कर्म भी बहिरंग साधन दँ । यद्यपि ये यज्ञादिक कर्म॑ सांसारिक साधन है भौर उनके 
ढारा अन्तःकरण की शुद्धि संभव नहीं है, तथापि सकाम पुरुष के लिए तो वे सांसारिक 
हतु है ओर निष्काम पुरुष के लिए अन्तःकरण शुद्धि के हेतु । इसीलिए उनको ज्ञान. 
काहेतु कहा गया हे । | 


` बहिरग कहते है दूरी को. शौर .अन्तरंग कहते है सामीप्य को । यज्ञादिक कर्म 
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ओर उनके साधन स्तो, धन तथा पुल्ादिका त्याग करने वाला पुरुष ही ज्ञान का 
अधिकारीहै। ज्ञानके अधिकारी के लिए यज्ञादिकं कर्मोका कोई उपयोग नहीं है, 
वल्क ज्ञान के अधिकारी के लिए विवेकादियों की अपेक्षा दै। उसलिए वे समीप हैं । 
इन विवेकादियों में भी परस्पर अंतर है । श्रवणादि की अपेक्ना विवरेकादि बह्रिग हैँ । 


श्रवणादिज्ञानकेहेतु रहै, साक्षात्‌ हेतु नहीं 


यदि विचार करके देवा जाय तो ज्ञान के मुख्य अंतरंग साधन महावाक्य 
दँ, श्रवणादि नहीं । ये श्रवणादि ज्ञान के साक्षात्‌ हेतु नदीं है, कितु बुद्धि की “असं 
भावना" आर 'विपरीतभावना' के नाशक हैँ । संशय को असंभावना ओर विपर्यय 
को 'विपरीतभावना' कहते हैँ । श्रवण से प्रमाण का संदेह दुर होताहै ओर मननसे 
प्रमेय (वस्तु) गत सन्देह कौ निवृत्ति होती है । ॑ 

वेदातवाक्य अद्वितीय ब्रह्म के प्रतिपादक हँ या अन्य अर्थक प्रतिपादक है, इस 
प्रकार यदि प्रमाण मे संदेह उत्पन्न होता हो तो उसको “श्रवणः द्वारा दूर क्रयाजा 
सकता टे । जीव-ब्रह्म का अभेद सत्यदया भेदसत्यहै इस प्रकार यद्वि प्र्यमें 
संदेह को संभावना हो तो उसको "मनन" वारा निराकृत किया जा सकता है । देहादिक 
सत्य टे या जीव ब्रह्म का भेद सत्य है, इस विपरीत भावना या विपर्यय का "निदि- 
ध्मासन' कै द्वारा दुर क्रिया जा सक्ताहै। 

इस प्रकार तीनों श्रवणादिक  अपंभावना' तथा "विपरीतभावना' के नाशकं 
हँ । यह “असंभावना' तथा “विपरतभावना' ज्ञान-प्राप्नि के लिए प्रतिबन्धक दै । इन 
ज्ञान प्रतिबन्धको का विनाश करने के कारण श्रवणाद्वियों को ज्ञान का हेतु कहा 
गया है । . 
ज्ञान के साक्षात्‌ हेतु गेदान्तवाक्षय है 

ज्ञान के साक्षात्‌ हेतु श्रवणादि न होकर वेदातवराक्य दै, जोदो प्रकारके है: 
अवांतर वाक्य ओर महावाक्य । परमात्माया जीव का स्वरूप बताने वाले वाक्य 
अवांतर वाक्य! ओर जीव-परमात्मा को एकता को बताने वाले वाक्य महावाक्य 
है । अवांतर वाक्य से परोक्ष ज्ञान होता है ओर महीवाक्य से अपरोक्ष ज्ञान | ` ब्रह्य है 
दस ज्ञान को परोक्ष ज्ञान ओर श्रह्मर्म हु" इस ज्ञानं को अपरोक्ष ज्ञान कृते हैं । 

इस दृष्टि से यद्यपि ज्ञान के साक्षात्‌ साधन 'महावाक्य' सिद्ध होते है, तथापि 
ज्ञान के प्रतिबन्धक जो दोष हँ उनका उच्छेदक होने के कारण श्रव्णादयोंको भी 
लान कारहेतु कहा गया है । श्रवणादियोंके दहेतु विवेकादि हैँ! अतः विवेकादि ज्ञान 
के साधनं । 

मिथ्याज्ञान या भ्रम 


नास्तिक ओौर आस्तिक सभो दशंन शाखाओं का मुख्य तथा गम्भीर विषध्‌ है 
मिथ्याज्ञान या श्रम का निरूपण करना । यदि इस मिथ्याज्ञान को निकाल दिया जाय 
तो दशन का कोई प्रयोजन ही नहीं रह जातां है, कतु क्रौकि उत्पत्ति ओर विकास 
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की आमूल प्रक्रिया के साथही श्रम का अभिन्न-स॑बंध है, इसलिये दशन के प्रयोजन 
की अनपेक्षा का कोर प्रन ही नहीं उठता । श्रम, विश्रम, श्राति, व्याभिचारिज्ञान, 
विपर्यय, भिथ्यात्व ओर मिथ्याप्रत्यय आद पर्यायो से विभिन्न दशनकारोने इस 
मिथ्याज्ञान को अविद्या का स्वरूप वतायादै। जयराशि भट प्रभृति कुछ जैनाचार्य 
णित्ते भी हए, जिन्होने मिथ्याज्ञान का अरत्तित्व स्वीक्रार कियाही नहीं, क्यक्रि उनके 
मत से जब ज्ञान के विषय की व्यवस्था हौ नहीं बन सक्ती तो मिथ्याज्ञान का अस्तित्व 
केस सिद्ध हो सकता ह ? 
दरम तत्तव का भ्म 

यदि हम विभिन्न दशशन-गशाखाओं को समन्वयात्मक तथा स्मीक्षात्मक दृष्टि स 
देखते है तो हमे लगता द ।क उनमं परम तत्त्व के विषय मही मतभेद है। उदाहूरण 
के लिए नैयायिक भेदज्ञान को ही तत्त्वज्ञान कहते दँ, जव क्रि वेदान्ता का कहना है 
किः भेदज्ञान से वकर दूसरा मिथ्याजान हो ही नहीं सकता टं । इमलिए मृख्य समस्या 
यह है करि एकर दर्शन जिसको ज्ञान कहता है, दूसरा दशन उसक्रो मिथ्या वयों कहता 

? परम तत््वके सम्बन्धमं दाशनिकाका यहं मतभेद ही श्रम की स्थापना 

करतादहे। 
उपावहारिक श्रम मे मतान्तर 

सभी दर्शन शाखाओं में व्यावहारिक भ्रम कोस्दीकार किया है, कितु उसकी 
उत्पत्ति कैसे होती है, इस पर उनमं मतैक्य नदीं ह 1 व्यावहा।रक्र दष्ट से यह्‌ श्रम- 
ज्ञान को वि।भन्न दर्शनों मे अनेक प्रकारसे कहा गयारहै, जैसे मरुमरीचिका से जल- 
ज्ञान, शुक्ल शंख मे पीतन्ञान, चलती गाड़ी से पीठे कां आर दौडते हए वृक्षादियों का 
विपरीतज्ञान शुक्ति में रजत का ज्ञान, रज्जु मं सपकाज्ञान। 

यद्यपि सभी दर्शन इस बत को एक मत सस्वीकार करतेरहैँक्रि शक्तिम 
र्गत का ज्ञान भ्रममाल्र है, तथापि उसको उत्पत्ति काकारण क्याहै, इस प्रष्नकाः 
अनेक प्रकार से समाधान श्ियागयादै। सभी दशंनकारोंने इस प्रण्न का अधिक 
वैजानिक ढंग से समाधान करने के लिए तकं भौर युक्तियों का आश्रय लिया है। 
शून्यवाद : ^ध्सत्व्याति 

| माध्यमिक मतानुयायी बौद्ध विचारकों का कथन है कि अन्य दर्णनकारोंकी 

भांति जित अर्थका प्रतिभास (विरुद्ध प्रतीति) है उक्षको आधारहीन मानना उचितः 
नहीं है । जब हम सोय होते हैँ तव हमे अर्थ का प्रतिभास नहीं होता; कितु भ्रमसे 
अर्थ का प्रतिभास होता है । बौद्धो का कथन है कि.उस प्रतिभास का विषय बाह्य सत्‌, 
नहीं । अतएव वह असत्‌ हौ हो सकता है । असत्‌ अर्थात्‌ निःस्वभाव । माध्यमिकः 
बौद्ध विचारक पदार्थो कौ व्यावहारिक सत्ता ` मान करके उनकी परीक्षा करते ह भौर 
अन्त मे उनको “भसत्‌ प्रमाणित करते ह। उनकी दष्टिसे सभौ सविषयक ज्ञान 
मिथ्या है। 

शून्यवादी बौदढ विचारकों का कहना है कि. जिस दे में सर्पं अत्यन्त असत्‌ हैः 
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उसकी उस देश मे प्रतीति होना असत्य ख्याति है । “असत्य ख्याति" अर्थात्‌ अत्यन्त 
असत्य सपंकाभान या कथन । 


विज्ञान : आत्मघ्याति 


योगाचार संप्रदाय के विज्ञानवादी बौद्ध विचारकों नेदो प्रकार का भ्रम 


स्वीकार क्रिय हे : मुख्य ओर प्रातिभासिक । व्यावहारिक दृष्टि से हम सबको इन्द्रिय 
शक्तियों मे एकता होत है 1 अतएव हग अपने कुछ जानों को अश्रांत ओर कुको 
श्रांत मानकर अपना काम चलाते हैं! हम जिस ज्ञान को अश्रा समक्षते है, पार- 
माथिक हृष्टि से वह भी श्रांत है । इसलिए व्यावहारिक ष्टि से अनुमान ज्ञान अध्रांत 
जौर पारमार्थिक दृष्टि से भ्रात ह । योगाचारकी दृष्टि से सभी प्रतिभासोंमेंज्ञानकी 
अपनी ही स्याति होती है उनमे ध्रांताभ्रांत का विवेकं लो क-व्यवहारकी टष्टिसे 
दे, पारमाथिक दष्ट से नहीं । व्यावहारिक दृष्टि वासनामय है 1 अतः वासनाजन्य 
सारा व्यावहारिक ज्ञान भी मिथ्याहं । 

विज्ञानवाद विचारकों के मत से विश्व के समस्त पदार्थो के आकारो को बुद्धि 
धारण क्रि हृए है । रज्जु म तथा अन्य वस्तुमेसर्पदहैही नहीं । यह्‌ बुद्धि क्षणिक 
विज्ञान रूप है, अर्थात्‌ वह क्षण-क्षण मे नष्ट ओर उत्पन्न होती है। इसी वृद्धिका 
क्षण-क्षण सपं रूप को प्रतोति होती है । यही "आत्मख्याति" ह । 'आत्मव्याति" अर्थात्‌ 
क्षणिक विनज्ञानरूप बुद्धि का सपं रूपमे भान या कथन 1 
न्याय वे शेषिक : अन्यथा ख्याति 


न्याय, वैशेषिक ओर जनों की दृष्टि से श्रमज्ञान, अन्यथा ख्याति या विपरीत 
ख्याति है । अन्यथा ख्याति के अनुसार बाह्य वस्तुएं सर्वथा ज्ञानरूप या शून्थ रूप या 
सर्व सतृषूप नटीं है । इन्द्रिय के गुण-दोषों के कारण किसी वस्तु के विपरीत ओौर 
अविपरीत प्रत्यय को जाना जाता है । दोष के कारण हम रजत को निजरूप में प्रत्यक्ष 
नहीं कर पाते; बल्कि रजत्‌ सदश शुक्ति के दर्शनजन्य, रजतस्मृति के कारण, शुक्तिमें 
ही रजत को देखते हँ । .. ¦ 

इस सिद्धांत करे मानने वाले विचारकों का कथन दै किनेलों द्वारा बम्बीमें 
देखा हुआ सर्पं वास्तविक है; अन्य वस्तु (रज्जु) मे उसकी प्रतीति का कारण नदोष 


है । जेस ("त्तादि दोष के कारण जठराग्नि में पाचन-सामर्थ्यं अधिक बढ़ जाती है, उसी 


॥ च) 


प्रकार नेला मे भी, तिमिरादि.दोषों के कारण दूसरे-द्सरे स्थानों पर सर्पको प्रत्यक्ष 
करने की सामर्थ्यं आ जाती है । इसलिए वम्बी के सर्पं को रज्जुमे देखना, "अन्यथा- 
ख्याति' या (वपरतख्याति' है । | ॑ 
सास्य मोमांसा : अख्याति . 
क्षणिक विज्ञानवादियों का खंडन करते हुए अश्यातिवादियों का कथन है कि 
असत्य ख्याति" वध्या पृत्र मौर शश श्य की भांति असंगत है । यदि क्षणिक विज्ञान 
काही स्वरूप सर्पादिक टै तो उसकी क्षण-मात्र से अधिक प्रतीति होनी ही नहीं 
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चाहिये । इसी प्रकार विज्ञानवादियों की “आत्मख्याति' भी युक्तियुक्त नहीं, क्योकि ज्ञेय 
(रञ्ज) के द्वारा ज्ञान (सर्प) का होना सर्वथा विष्हं) 

इसलिए जहां रज्जु मे सर्पश्रम दै वहां अपनी वृत्ति द्वारानेत् कारज्जुसे 
सम्बन्ध स्थापित होकर "यह रज्जुटै' कासामान्यज्ञान होता है ओौर सर्पकी स्मृति 
बनी रहती है । “यह सर्पं है' इसमे दो कोटि का ज्ञान है । "यह' अंशतो रज्जुका 
सामान्य प्रत्यक्षज्ञान है ओौर “सर्पं है" इसमे सरपं का स्मृति" रूप ज्ञान है । कितु विवेक 
के अभाव में पुरुष यह नहीं जानता कि उसको दो ज्ञान हो रहे हँ । इसी अविवेक को 
सांख्यकारों ओर मीमांसक प्रभाकर ने श्रम' कहा हे । 

साख्यकारों ने यह भी माना कि बाह्यार्थं को बताने वाले सभी ज्ञान घरात 
नहीं हैँ । उनका कथन है कि यदि वस्तु सर्वथा असत्‌ है तो ख-पुष्पवत्‌ वह॒ जान का 
विषय बन ही नहीं सकती । इसलिए उनको दृष्टि में भ्रम श्रसिद्ध अर्थकी ख्याति' 
(प्रसिद्धार्थख्यातिवाद) दै । 
भोमांघा : अलौकिकायं ख्याति 

प्रभाकर को छोडकर कुछ मीमांसकं का कथन हैकि शक्तिम रजत का 
भ्रत्यय ही उचित नहीं है । ज्ञान मे इस प्रकार के प्रत्यय को कोई स्थान प्राप्त नहीं ह 
कि विषय कुछ ओर प्रतिभास किसी दूसरेकाहीहो। इस मतसे र्थदो प्रकार का 
है, लौकिक (व्यवहारसमर्थ) ओर अलौकिक (ग्यवहारासमर्थ) । जिस रजत को श्रम 
रूपमे माना जा रहा टै उसका विषय लौकिक रजत नहीं, अलौक्रिक रजत है 
व्यावहारिक हृष्टि से उसको ग्रहण नहीं किया जा सकता है । 
गेदान्त : अनिव चनीय ख्याति 

वेदान्त के अनुसार अन्तःकरण की वृत्ति नेतरं से निःसृत होकर विषय मेँ प्रविष्ट 
होती है ओर तब उसको तदाकार प्रतीति होती है । जहाँ रज्जु मे सर्पश्रम है, वहां 
अन्तःकरण कौ वृत्ति नेत से निकलकर रज्जु के साय जुडती है, किन्तु अंधकार 
(प्रतिवंधक) के कारण वह्‌ रज्जु के स्वरूप को ग्रहृण नहीं कर पाती । इसलिए रज्छ 
का आवरण नष्ट नहीं होने पाता । उसका परिणाम यह होता है कि रज्जु अवच्छिन्न 
चेतनस्य अविद्या में क्षोभ होकर अविद्या ही सर्पाकार परिणाम को प्राप्त हो जाती है । 
वह्‌ अविद्याजनित सर्पं यदि सत्‌ होता तो रज्जु के ज्ञान से उसका वाध नहीं होता । 
अतः वह सत्‌ नहीं है । यदि वह असत्‌ है तो उसकी बंध्या पुन्न की तरह प्रतीति ही 
नहीं होन चाहिए, किन्तु उसकी प्रतीति होती है । इसलिए वह असत्‌ भी नहीं है । 

अतएव वह्‌ सत्‌-असत्‌ से विलक्षण, अर्थात्‌ अनिर्वं चनीय है । 


दुःख ओौर दुःखनाश के उपाय 


दुःख क्या है, उसकी उत्पत्ति कैसे होती है गौर उससे सर्वथा छुटकारा पाने का 
उपाय क्या है, इस पर वेदान्त दर्शन मे गस्भीरतापूरवंक . विचार किया प्रया है । वर्ह 
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कटा गया है ५ कि जगत्‌ का कारण जो अज्ञान है वही दुःख का साधन है । इसलिए 
लिविध दुःखों कौ मात्यन्तिको निवृत्ति के लिए मूल अविद्या ( अज्ञान) का नाश करना 
अपेक्षित हे । 
दुःख के तीन स्वरूपो के नाम हैँ : अध्यात्म, अधिभूत ओर अधिदेव । रोग 
युधा आदिसेजो दुःख होता है वह्‌ अध्यात्म; चोर, व्यघ्र, सर्प आदिस्ेजो दुःख 
होता है वहु अधिभूत; ओर यज्ञ, राक्षस, प्रेत, ग्रह॒ तथा शीत-वात-आतप भादिसेजो 
दुःख होता है वहु अधिदेव कहुलाता है। 
ये लिविध दुःख अविद्याके कारण हँ । इसलिए अज्ञान को दुःख का साधन 
बताया गया है । अज्ञान का कार्यं है प्रपंच रचना, जिसमे सारी मानवता लस्त है । 
` छान्दोग्य उपनिषद्‌" के भूमाविद्याविषयक सनत्कुमार-नारद के प्रसंगमें कहागयाहेै 
कि जो वस्तु ब्रह्यसे भिन्न टै वह सम्पूणं दुःखों का आगार दहै। क्योंक्रि अज्ञान ओर 
उसका काय ब्रह्य से भिन्नहै। अतः अज्ञान सव दुःखोंका घर टै । उसकी निघृत्ति 
हए विना दुःख की निवृत्ति संभव नहीं रै! 
वेदन्ति में कहा गयादहै कि सभो. मनुष्योंको सुख का अनुभव होताहं। 
इसलिए सभी सुख की\ इच्छा करते हं । क्याकरि ब्रह्म सुखस्वरूप है । अतः उत्तम विवेकी 
पुरुष, सुखस्वरूप ब्रह्म की प्राप्ति के लिए चेष्टा करता है । उसको परम पुरुपार्थं कहा 
गया है । क्योकि सभी लोग इस पुरुषार्थ (मोक्ष) को इच्छा करत ह 1 अतः सभी 
मुमृष्चुदह। 
` सुख से अभिप्राय "विषयजन्य सुख" से नही; वत्कि 'मातसुख' है । “मात्रसुख' 
चाहे विषयजन्य हो चाहे विषय के बिना पैदा हुआ हो, इसका कोई नियम नदीं । यह 
इसलिए कहा. गया, यदि विषयजन्य सुख को ही “मालसुख' कहा जाय तो सुपुप्षि के 
सुख कीभी इच्छा नहीं होनी चाहिए, क्योकि सूपुत्ति का सुख विषयजन्य नहीं है । 
यदि 4भाललसुख" कौ इच्छा की जायगी तो उससे यह होगा कि इच्छुक की प्रवृत्ति 
विषंयजन्य सुख की ओर नहीं, आत्मसुख की ओर होगी । उसका कारण यह है कि 
प्रायः प्रत्येक मनुष्य को न्थूनाधिक रूप से विषयजन्य सुख को प्राप्ति हुई रहती है । 
इसलिए उसकी यह इच्छा वनी रहती है कि एेसा सूख प्राप्त हो, जो अक्षयलरूप में बना 
रहे । इसी सुख को मोक्ष कहा गया है । 
जिन दाशनिकों ने एसा कहा = कि सभी मनुष्य विषय-सुख चाहते टै, नित्य 
सुख के लिए उनको कोई कामना नहीं होती, एेसा भी सिद्ध नहीं होता 1 उसका कारण 
यह है कि पुरुष चार प्रकारके है: पामर, विषयी, जिज्ञासु ओौर मुक्त । 
इस लोक की निषिद्ध ओर विहित, दीनो प्रकार की भोग-लिप्साआं मं बा 
हुआ ओर शास्तर-संस्कारों से स्वलित पुरूष पामर" है । शास्त के अनुसार विषया का 
उपभ्रोग करते हुए जो परलोक या इन्द्रलोकं की प्राप्ति के लिए उद्योग करे वह "विपयीः 
पुरुष टै । "जिज्ञासु" वह्‌ है, जिसने अपने उत्तम संस्कारों के कारण शास्त्रों का प्रवण 
भा० द° २५ 
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किया है । इसी प्रकार स्थूल-सूक्ष्म कारणों से रहित स्वरूप का जिसको परोक्ष ज्ञान 
प्राप्त हो गया है वह्‌ “मूक्त' पुरुष कहलाता है । | 

इनमे “पामर' ओर "विषयी" को विषयमुख में प्रवृत्ति होती है, किन्तु "जिज्ञासु 
ओर "मुक्त" को दुःख की आत्यन्तिक निवृत्ति की इच्छा होती है 1 क्योकि दुःख की 
सात्यन्तिक निवृत्ति ज्ञान के विना संभव नहीं है । अतः ज्ञानप्राप्ति के लिए यत्न 
करना आवश्यक है 1 ज्ञानप्राप्ति के बाद दुःख की आत्यन्तिक निवृत्ति का परिणाम है 
` परमानन्द की प्राप्ति । वही पुरुष का परम लक्ष्य ह 1 
विषयों का परित्याग 

आत्मा से जिसकी वुद्धि विमृख है उसको विषयों को इच्छा होती ह । विषयों 
मे प्रवृत्ति होन से वुद्धि चचल हो जाती दै ओर चंचल बुद्धि में आतमस्वरूप आनन्द का 
आभास या प्रत्तिविम्बर नहीं होने पाता । यह आत्मविमु्वता ज्ञानी ओर अज्ञानी, दोनों 
मं संभव हो सकती है । ज्ञानो मे इसलिए संभव है, क्योकि उसको बुद्धि जव व्यवहारो 
न रमजातीदै तब वहु भो ततत्वतको भुल जातादहं। एेसी स्थितिमें ज्ञानीमभी 
आत्मविमुख हो जाता दै 1 अज्ञानी की बुद्धि तो सदा आत्मविमुंख रहती ही है । किन्तु 
इन दोनों मे कैसा भेदै कि विषय के सम्बन्ध मं आनन्द ज्ञानी को प्राप्त होतादै 
उसको वह अपने स्वरूप से जुदा नहीं समञ्चता, जव कि अज्ञानी का उसमे भ्रम बना 
ही रहता दहै । 

रदि विषयों कौ प्राप्ति से आनन्द की उपलब्धि हो तो एक विषय से तृप्त 
पुरुष की दूसरे विषय मे इच्छा नहीं होनी चाहिए । किन्तु तृप्त पुरुष भी जब पुनः-पुनः 
विषयों की ओर प्रवृत्त होता है तो उससे निश्चित ही यह सिद्ध होता ह कि प्रथम 
वस्तु से जो आनन्द प्राप्त हुआ था सह्‌ चंचल बुद्धिका परिणाम था । इसी प्रकार 
चिरकाल के वाद देखे हुए किसी त्रियजन के भिलने पर जो आनन्द होता है, वह कुछ 
दिन बाद ही क्षीण पड़जाताहै। उसका कारण यह दै कि प्रियजन को देखकर कुछ 
समय तवः वृत्ति स्थिर हो जातीदहै गौर बादमें वह अन्य पदार्थोमे रम जाती) 
इसीलिए पदार्थं मे आलन्द नहीं है । 

यदि विषयों से ही आनन्द की उपलन्धि सम्भवदहोतो समाधिकालमे जो 
मानन्दानुभूति होतीरटै बहुन होनी चाहिए, क्योकि समाधि्षे किसी विषय का 
सम्बन्ध नहीं है । 

इसी प्रकार यदि विषयों मे आनन्द ह! तो सुषुप्तिमे वहन होना चादिएः 
क्योकि सुषुप्ति की किसी भी विषय मे गणना नदींहै) 

इसलिए आनन्द आत्मस्वरूप है गौर उसके सिद्ध हो जाने पर सारे दुःखों का 
अन्त होकर परमानन्द की उपलब्धि होती है । 


जाग्रत स्वप्न सुषुप्ति 


जाग्रत 
इन्द्रियजन्य ज्ञान ओर उनके संस्कारों का जिस अवधि मे ज्ञान रहता है उसको 


खट त शेदान्त । 1 


“जाग्रत अवस्या' कहते हैँ । इस अवस्था में शन्दादि भौर उने आश्रयभूत आकाशादि 
परस्पर भिन्न नहीं हँ । कोई भी वस्तु, जिस कालमे जिः देश में रहती है, उतने 
देणक्राल मे स्थित वस्तु को दूसरी वस्तु से जो भिन्न बताती ओौर स्वयं अलग रहती 
है उसक्रो उपाधि" कहते हैँ । शब्द ओर आकाश आदि अनात्म वस्तुएं संवित्‌ (ज्ञान) 
को उपाधि" है । जैसे घट उपाधि से घटाकाश भिन्न प्रतीत होने के कारण कल्पित है 
इसी प्रकार संवित्‌ भी स्वाभाविक भेदसे रहित टै। इसी प्रकार शब्द का ज्ञान, 
ज्ञानख्प होने के कारण स्पशंज्ञान से भिन्न नहीं है, ठीक वैसे ही जैसे स्पशं ज्ञान, ज्ञान 
होने के कारण शब्दज्ञान से भिन्न नहीं है! उसी प्रकार संवितभोएकदहीटै। 
स्वप्न 

इन्द्रियो से अजन्य ज्ञान ओर उनके विषय के आधार काल को स्वप्न" कहते 
है । जैसे जाग्रतावस्था मे शब्द स्पर्शं आदि विषयों कातो परस्पर भेद है; किन्तु 
एक रूप होने से उनङे ज्ञान (संवित्‌) मे परस्पर कोई भेद नहींहै। स्वप्नमेभी 
ेसा ही होता है । वहां शब्दादि विषय तो परस्पर भिन्न है; किन्तु उनका ज्ञान भिन्न 
नहीं है । | 
यद्यपि जाग्रत ओर स्वप्न, दोनों अवस्थाभों में विषयों का भेद ओौर उनके 
ज्ञान का अभेद रहता है, तथापि पारिदश्यमान (वेद्य) वस्तुं प्रातिभासिक है, जवकि 
जाग्रतावस्था मे वे स्थायी (व्यावहारिक) हैं । 


सुषुप्ति 

सोकर उठे हए पुरुष (सुप्तोत्थित) को सुषुप्ति काल के इस अन्तान कालान 
कि श्येने सोते समय कुछ नहीं जाना स्मृतिरूप है, अनुभवरूप नहीं; क्योकि उसमे 
इन्द्रियसन्निकर्ष, व्याप्ति ओर लिग॒ आदि अनुभव की कारण-सामग्री का अभाव हे । 

जगत्‌ 

जगद्‌विचार वेदान्त दर्शन का महत्वपूर्णं विषय है । व्यावहारिक दृष्टि ओर 
पारमार्थिक दृष्टि से इस जगत्‌ का क्या अस्तित्व है, इसका तरकपूर्णं विवेचन वेदान्त मे 
ही देखने को मिलता है । ब्रह्म, माया, ईश्वर, जीव, आत्मा मौर मोक्ष, वेदान्त कौ 
इख विषयसामग्री का प्रतिपादन जगद्विचार से ही आरम्भ होता है । जगत्‌ कां रहस्य 
समद्ञ लेने के बाद वेदान्त दर्शन के उक्त प्रतिपाद्य विषयों का तात्पर्यं समञ्लना बहत 
सुलभ हो जाता है। - 

व्याकरण की ष्टि से "गम्‌-लृ-गतौ' धातु से “व्रिवप्‌" प्रत्यय जाड देने से, 
“जगत्‌” पद निष्पन्न होता है 1 उका ब्युत्पत्तिलव्ध अर्थ हाता है जो निरन्तर उत्पत्ति 
स्थिति ओर लय, इन तीन भावविकायों को प्राप्त होता रहता है उसे ` जगत्‌ ष 
(गच्छति, उत्पत्ति-स्थिति-लयान्‌ . प्राप्नोति, इति जगत्‌) । जगत्‌ पद की इस व्युत्पत्त 
से यह ज्ञात होता है फि वह्‌ स्थिर नहीं, परिवर्तनशील है । 


| 


३८८ भारतोय दर्शन ` 


जगत्‌ फो परिवतंनशोलता 


जगत्‌ परिवर्तनशील है, जगत्‌ के सम्बन्ध मे यह वात उसकी व्युत्पत्ति से ही 
नहीं, व्यावहारिक टष्टि सेभी सिद्ध है। इसकी परिवतनशीलता का रहस्य भले ही 
अत्यन्त गूढ हो; किन्तु व्यावहारिक दृष्ट से उसका लोक-प्रचलन हमारे दैनिक जीवन 

मे सदा ही सुनने को मिलता दै । यह्‌ परिवर्तन क्यादै? यह्‌ परिवतन हं वजन या 

 त्यागपूर्वक वर्तन अथवा अवस्थान; अर्थात्‌ पूर्वभाव का परित्याग करके परभाव 
मे संक्रमण । अतः जगत्‌ कौ इस परिवर्तनशीलता का आशय है एकर भाव से दूसरे 
भावमें जाना एकभाव से दूसरे भावमें जाने की इसप्रक्रिया को वेदान्त मं 
आध्यारोप' या “अध्यास अथवा “विवर्त कहा गया टै । किसी वस्तु मं, अपने स्वरूप 
कोन छोडते हृए, किकी दूसरी वस्तु का मिथ्या प्रतीति होना "विवर्तं" कहलाता है, जैस 
रस्सी में सर्पका भान होना । अंधेरे मे पडी हुई रस्सी जिस प्रकार देखने वले को दूर 
से सर्प प्रतीत होती है; किन्तु पास जाने परया प्रकाशक होने पर उसे यह निश्चित 
हो जाता है कि यह सर्पं नहीं, रस्सीदै, उसी प्रकार इस जगत्‌ कोभो दशा हे । 
जगत्‌ वयोकि विवर्तं है अर्थात्‌ एक श्रम है, अतएव उसको स्थिति एक जैसी सर्वदा 
नहीं रहती दै । उसमे अदला-वदली होती रहती दै । यह्‌ जगत्‌ किसका विवतं ठै, 
इसका विवेचन माया ओौर खष्टि-रचना के प्रसंग मे विस्तारपूर्वक समज्ञाया गया है 
जगत्‌ फो सदसदात्मकता 

'सत्‌' का अर्थं है विद्यमान । वह्‌ असत्‌" (अभाव) का प्रतियोगी है; अर्थात्‌ 
अविनाशी है, अपरिणामी है, स्थिर है, सत्य है 1 शंकराचार्य ने “सत्य का लक्षण दिया 
है : “यद्रूपेण यन्निश्चितं तद्रूपं न व्यभिचरति तत्सत्यम्‌" अर्थात्‌ जिस रूपमे बुद्धि 
जिसको निर्चित कर चरकी है, यदि वहुउसरूपसे कभी भी व्यभिचरित नहीं होता, 
याने उस रूप को कदापि नहीं त्यागता, तो वही "सत्य' है । 

किन्तु जिस जगत्‌ का स्वभाव ऊपर हमने परिवर्तनशील तथा विवतंशील 
वताया है वह्‌ सत्‌ (अविनाशी) कैसे हो सक्ता है ? यह तो एक मोटी-सी बात है कि 
एक ही वस्तु सत्‌-असत्‌, भाव-अभाव, हा-ना नहीं ह सकती । फिर जगत्‌ को (सत्‌! 
केसे माना जा सकता है ? किन्तु यदि हम जगत्‌ को असत्‌ (मिथ्या) कहते हैँ तो फिर 
उसकी उपलन्धि कैसे सम्भवरै, ओर क्योकि जगत्‌ मे जो परिवतंनशीलता एवं 
मिथ्यात्व है वह अन्यर्भिचारी है । बुद्धि उसको जिसरूपमे स्थिर कर चुकी है उस 
रूप को वह्‌ कभी भी नहीं त्वागता । इसलिए सत्य के उक्त लक्षण के अनुसार जगत्‌ 
भी सत्‌ सिद्ध होता टै । इसलिए जगत्‌ वस्तुतः सत्‌ ओौर असत्‌ दोनों है । कारणभाव 
से वह॒ सत्‌ है ओर कार्यभाव से असत्‌ । 
कारणात्मभाव मौर कार्यात्मभाव 


जो भाव अदृश्य, अगोचर, मूलरहित है, जिसको बुद्धि तथा इन्द्रिय ग्रहण 
कृरने मे असमर्थं है, जिसका कोई आकार-प्रकार नहीं, जो अत्यन्त सूक्ष्म है, ` भखण्ड 


अह त वे दान्त ए 


हे, विशु है, नित्य है, किन्तु जो समस्त कार्य-व्यापारों का मूल कारण है वही "कारणा- 
त्मभाव' है । इसके विपरीत जो ससोम है , बुद्धीन्दरियग्राह्य रहै, जो अतीत, वर्तमान 
तथा अनागतः; . इन तीन अवस्थाओं मे विशिष्ट है वह्‌ “कार्यात्मभाव' दै । 

यह कालन्नयात्मक जगत्‌, जो कार्यात्मभाव है, उस परब्रह्म की शक्ति है । यह 
जगत्‌ सत्त्व, रज, तम, इस िगुणी माया का भाव है । कारणरूप परब्रह्म का एक अंश 
टै । यह सांसारिक मनुष्य जिस भाव की उपलब्धि करता दै वह कार्यात्मभाव है । 
तर्य की वह्‌ अपरावस्था है! सृष्टि, स्थिति ओर लय, जगत्‌ की यह स्यिति सनातन 
हं, क्योकि वह्‌ (जगत्‌) ब्रह्य को ही अपरावस्था है । 

इसलिए कारणात्मभाव परमेश्वर, ओर कार्यात्मभाव यह जगत्‌, जौ कि उसो 

काएक अंश है, दोनों सत्‌ है; किन्तु कारणात्मभाव जहाँ नित्य है, कार्यात्मिभाव वहां 
अनित्य है । | 
जगत का मिय्यात्व 

मिथ्या वहु पदार्थं है, जिसकी अपनी कोई स्वतन्त सत्ता नहीं है ओर जो दूसरे 
की सत्ता से सत्तावानू है । अंधेरे में रवे हृए घट कौ सत्ता प्रकार की सत्ता पर निभर 
दै, अन्यया उसक्रा कोई अस्तित्व ही नहीं है । वेदान्त कौटृष्टि से जगत्‌ कौ कोड 
सत्ता नदीं है, ब्रह्म की सत्ता से वह सत्तावान्‌ है । इसलिए जगत्‌ को मिथ्या ओर ब्रह्म 
को सत्य कहा गया है (ब्रह्य सत्थ जगन्मिथ्या) । ब्रह्य की सत्ता से यदि जगत्‌ की सत्ता 
है तो उसक्रा मिथ्यात्व सहज नहीं है । वह क्रिस खूप मे मिथ्या दै, इसका स्पष्टीकरण 
“जभिन्ननिमित्तोपादान कारण" का सिद्धान्त सम्ञ लेने के बाद होता है; अथात्‌ ब्रह्य 
को इस जगत्‌ का निमित्तकारण ओर उपादानकारण, दोनों माना गया है । 


अगत्‌ का अभिन्ननिमित्तोपादान का कारण ब्रह्य 
वेदान्त के अनुसार इस जगत्‌ का कारण ब्रह्य दै, जैसा कि कारण-कार्यभाव के 
प्रसंगमें ऊपर भी संकेत कियाजानच्रुकाहै। यह्‌ कारण! दो प्रकारका माना गना 
है : 'निमित्त' ओर “उपादान । किसी पदार्थ को उत्पन्न करने में सहायकं कारण उस 
पदार्थ का "निमित्त कारणः कहलाता है, ओर जिन तत्त्वों से जो पदार्थं बनता दैवे 
तत्त्व उस पदार्थ के “उपादान कारण" कहे जाते है 1 उदाहरण के लिए घट का बनाने 
वाला कुम्हार घट का “निमित्तकारण' ओर जिस मिदर से वह॒ घट तैयार हज है वह 
मिदी उस घट का “उपादान कारण" है । 
` किन्तु यहां पर यह शंका होती है कि घट का 'निमित्तकारण' कृम्दार ओर 
षट “उपादान कारण' मिही दो भिन्न-भिन्न कारण । फिर एक ईश्वर को जगत्‌ 
का उपादान गौर निमित्त कैसे माना जा सकता है ? इसका उत्तर यह हं कि सांसारिक 
या व्यावहारिक ष्टि से जिसको हेम “वट' कहते है वह वस्तुतः मिद का पान्त है, 
उपाधि है । इसलिए “घट (उपाधि) का सम्बन्ध रूप से है, स्ट से नहीं है । इस 
धट" रूप का उपादान कुम्हार की बुद्धि है, क्योकि संसार के जितने भीरूप हैँ वे सब 


| 


क भारतीय ,वरशनः 


काल्पनिक या मानसिक होते ह । माया, जो ब्रह्म की कल्पना, बुद्धि या इच्छा है, 
इस स्यूल जगत्‌ का निर्चित उपादान है । इसलिए माया के माध्यम से ब्रह्म ही विश्व 
का उपादान सिद्ध होता है । शंकराचार्य ने कहा है कि "जिस प्रकार सोने से वना जा 
आभूषण निःसन्देह सोना ही होता है उसी प्रकार ब्रह्म से उत्पन्न जा जगत्‌ निरित 
ही ब्रह्मदः 
सुवर्णाज्जायमानस्य सूुवर्णत्व॒हि निरिचतम्‌ । 
ब्रह्मणो जायमानस्य ब्रह्मत्व च विनिश्चितम्‌ 1! 

जगत्‌ का उ गदान फारण म्लान | | 

जगत्‌ का उपादान कारण अज्ञान (तम) है । उस अज्ञान के नाश से जगत्‌ 
का स्वयमेव नाण हो जाता है। इस अज्ञान कानाश, ज्ञानसेदही हो सकता है । कर्म 
ओर उपासना से भी अज्ञान का नाश नहीं हो सकतादहै, क्योकि कर्मं जर उपासना 
अज्ञान के विरोधी नहीं हैँ । अन्नान का विरोधी ज्ञान टै । जैसे घट के अन्दर का 
अन्धकार प्रकाशसेही दूर हो सकता है, वैसे ही अज्ञानरूपी अन्धकार ज्ञानरूपी प्रकाश 
सेहीदूर हो सक्ता । 
आत्मज्ञान 

जगत्‌ सत्य है या मिथ्या, यह्‌ विकल्प तभी मिट सकता है, जब जगत्‌ के 
सम्बन्ध में निश्चित ज्ञान हो । जो वस्तु जिसके अज्ञान से प्रतीत होती है वद्‌ वस्तु उसी 
के ज्ञान से मिट सकती है । उदाहरण के लिए रज्जुके अज्ञान से उसमें सर्प॑की प्रतीति 
होती है । यह अज्ञान, रज्जुका ज्ञान होने परदही मिट सकतादै। इसी प्रकार जब 
तक आत्मस्वल्प का ज्ञान नहीं हो जाता तत्र तक इस मरणादि संसार का ज्ञान नहीं 
हो सकता दे । 

जैसे मरीचिका के जल से पृथ्वी गीली नहीं हो सकती है वैसे ही मिथ्या जगत्‌ 
से अधिष्ठान कौ हानि नहीं हौ सकती है । जगत्‌ कौ यह प्रतीति ही मिथ्या दै। र्मे 
सत्‌-चित्‌-आनन्द स्वरूप ब्रह्य हं" इस निश्चय का नाम ही आत्मज्ञान है । वही मोक्ष 
का साधन रै । | 

परिणामवाद ओर विवतंवाद 

जगत्‌ के स्वरूप की व्याख्या के लिए विभिन्न दर्शनों मे अनेक तरह्‌ से विचार 
किया गया हे 1 बौद्धो का, विज्ञान जगत्‌ को ओर समस्त जागतिक ` पदार्थो को, यहाँ 
तक कि ज्ञान" के अतिरिक्त सव कुछको श्रम ओर कल्पना बतातारहै। इसी बात 
को सांख्य में दूसरी ही तरह से कहा गया है ओौर वेदान्त में तीसरी ही तरह से । सांख्य 
के "परिणामवाद" ओर वेदान्त के “विवतंवाद' दोनों का आश्रय है क्रमणः "तात्त्विक 
अन्यथा प्रतीति" ओर (अतात््विक अन्यथा प्रतीति' । दही तत्त्व से दूध बन जाना 
“अन्यया प्रतीति" है 1 उसी को “विकार' या "परिणाम" कहा गयादहै। इसी प्रकार 
रज्जु, अतात्विक अन्यथा भाव में सपं का श्रम “अन्यथा प्रतीति' है । उसी को "विवतं' 
कहते है । | 

तांब्य दर्शन के प्रकरण में “सत्कार्यवाद' की विस्तारसे मीमांसाकीजा की 
है । सांख्य का सिद्धान्त है कि कार्यं (पट), कारण (तन्तु) से अलेग नहीं है, अर्पित 
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अव्यक्त रूप से कार्य अपने कारण में विद्यमान रहता है । ^तन्तु" कारण में अव्यक्त रूप 
से विद्यमान पट" कार्यरूपमे व्यक्तहो जाता है। इसी सिद्धान्त को “विकार' या 
परिणाम" कहा गया है । न्याय वैशेषिक मे इसके विपरीत कहा गया है कि पट कार्य, 
तन्तु कारण से सर्वथा अलग है। । 

इसी सिद्धान्त को वेदान्त की दृष्टि से देखा जाय तो कहा जायगा कि वास्त- 
विक तत्व मे कोई परवतंन नहीं हुआ; बल्कि तन्तु, पट के रूप मे बदल भर गया । 
विकार" में कारण (दूध) कार्यं (दही) मे बदल जाता है; किन्तु “विवर्त' मे “कारण 
(रस्सी) अपने मूल रूप मे बना रहता है, केवल उसके बदल जाने मात्र का भ्रम होता 
दै । विवर्तवाद के अनुसार कारण ब्रह्म ॒वस्तुरूप जगत्‌ मं बदल नहीं जाता, बल्कि 
भ्रमसे ब्रह्मम जगत्‌ की प्रतीति होती है। 
कर्मोकाभोग 

कर्म तीन प्रकार के कटै गये ह : संचित, प्रारन्ध ओौर क्रियमाण । 
संचित 

किसी मनुष्यके द्वारा इस क्षण तक किया गया जो कर्म है, चाहे वह्‌ इस जन्म 
मे कियागयाहो, या किसी पूर्वं जन्म में, जब संचित" (एकल्तित) कर्मके अन्तर्गत 
जते है । इसी का असल नाम “अदृष्ट भो है ओर इसी को मीमांसकों ने “अपूर्व कहा 
है । अव तक के सभौ कर्मो के परिणामों या सब संचित कर्मो को एक साथ भोगना 
संभव नहीं है, क्योकि ये परिणाम भले (स्वगंप्रद) ओर बुरे (नरकप्रद), दोनों प्रकार 
के फल देने वाले होते हैँ । इन्दं एक-एक करके भोगना हाता है । 

इन संचित कर्मोसे टुटकारा पाने के लिए "गीता में कहा गया है कि तत्त्व- 
ज्ञान की अग्निस सभी संचित कर्म" भस्म हो जाते ह: “ज्ञानाग्निः सर्गकर्माणि 
मरभसात्‌ कुरतेऽर्जुन' इन कर्मो के क्षय हो जाने पर योगी के लिए कुछ भी कर्तव्य शेष 
नहीं रह जाता दै । यदि उसको मोक्षप्राप्ति में कुछ विलम्ब रह जाता है तो यही कि 
उसका वर्तमान शरीर नष्ट नहीं हुआ (तस्य तावदेव चिरं यावन्न विमोक्ष्यते) । शरीर 

त्याग देने के तत्काल बाद हा उसको मोक्ष की प्राप्ति हो जाती है । 

वेदान्त में (संचित कर्मासे मुक्तहोने का एक दूसरा मागं भी सुञ्ञाया गया 
है । वहां कहा गया है करि तत्त्वज्ञानी योगी, योग-सामर्थ्य॑से उन सब शरीरोंका 
निर्माण .कर डालता है, जिनसे उसके संचित' कर्मो का भोग होना है! एेसा करके 

संपूर्णं संचित कर्मो को एक साथ भोग डालता है ओर उसके लिए कुछ भी भोग 

वाको नहीं रह जाता । तब न तो नया कर्म उत्पन्न होता है ओर न श्रारन्धः, कर्म ही 
शेष रहता है । 
भारण्ध 

समस्त भूतपर्व संचित कर्मो के संग्रह का आंशिक रूप ही शप्रारज्छ' है । सेचत 
के जितने भाग के फलों (कार्यो) का भोगना आरम्भ हो गया हो उतना ही “्रारग्ध' 


}) 
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ट जौर्‌ इसी कारण से श्रारन्ध' को “आरन्ध' कर्म भी कहा गया है । जब तक फलभोग 
आरम्भन हो तभी तक कोई पूर्वं कर्म “संचित कहा जाता है ओर उसके भोगते समय 
तथा भोगने के वाद उसको श्रारन्धः कहा जाता है । 

प्रारब्ध! कर्मों के उपभोग के लिए यह शरीर प्राप्त हआ दै । इन श्रारज्छः 
कर्मोकाभोग तव तक चलता है जव तक इस वर्तमान की स्थिति बनी रहती दै । 
जैसे कुम्हार एक बार अपने चाक को घुमा देता है ओर उसके वाद उसमें जो वेग- 
संस्कार उत्पन्न होते है उनके कारण वह्‌ कु देर तक धूमता रहता है उसी प्रकार 
प्रारब्ध" कर्मो के अधीन यहु शरीर अपने भोग के समाप्त होने तक बना रहता है। 
(तिष्ठति संस्कारवशाच्चक्ृभ्रमिवद्‌ धतशरीरः) । 
क्रियमाण 

क्रियमाण" कर्म वहै, जो वर्तमान के इसक्षण मेंकियाजारहादहै। जो 
क्म इसक्षणमे होरहादहै याजो कर्म सक्रामभावसे अभी कियाजा रहा है वही 
क्रियमाण" कर्म कहलाता है । इस क्रियमाण कर्मके संस्कार संचित होते रहते है 
जिनका उपयोग आगे होता है । जब तकं तत्त्वज्ञान नहीं हो जाता तव तक किये गये 
कर्मो के संस्कार वनते रहते हैँ । तत्वज्ञान या आत्मसाक्षात्कार के वाद मोक्ष-प्राप्ति के 
लिए 'प्राख्ध' ओर संचितः कर्मो की समाप्ति का कार्य शेष रह जाता टै । तभो मोक्ष 
होता दहै। 
जो वनम 

इस प्रकार के साधनों दारा मनुष्य जीवन्मुक्त हो सकता दै । जीवन्मुक्त का 
लक्षण वताते हृए सदानन्द ने अपने "वेदान्तसार' मे कटा है कि गुरु के उपदेश, श्रति- 
वाक्य तथा अपने अनुभव से जब आत्मा ओर ब्रह्य की एकता का ज्ञान हो जाता है 
तब उस ज्ञान के हारा आत्मगत समस्त अज्ञान नष्ट होकर अखण्ड ब्रह्म का साक्षात्कार 
टोता है । एसी दशा में मूल अज्ञान तथा उसके कार्यं रूप संचित संशय, विपर्यय आदि 
कर्म भी नष्ट हो जाते हैँ । तव सम्पूर्णं बन्धनों से विमुक्त हो जाने के बाद एक मात्र 
ब्रह्मज्ञान में ही आत्मा तत्पर हो जाता है । इस प्रकारके ब्रह्मनिष्ठ को ही (जीवन्मूक्त 
कहते है, जीवन्मुक्त अर्थात्‌ कतर त्व, भोक्तृत्व, सुखदुःखादि क्लेशकारी तथा बन्धन 
स्वरूप चित्त के जो धर्म वे सब, पुरुष के जीते-जी वनष्टहो जातेर्ह। उस 
आत्मतत्त्व से साक्षात्कार होने पर जीवन्मुक्त पुरुष कौ बुद्धिस्थित वासनामय कामनाणएं 
(हदयग्रन्थि) समाप्त हौ जाती हँ ओर सम्पूणं निवृत्त सन्देह विच्छिन्न हो जाते हैँ । 
जिसके संशय नष्ट हो गये है गौर जिसकी अविद्या क्षीण हो चरकी है, रसे मुक्त पुरुष 
के जन्मान्तर मे तथा ज्ञानोत्पत्ति के समय इस जन्ममें कयि गये सारे कार्य भी नष्ट 
हो जाते हैँ । “यहं साक्षात्‌ म ही हं" (भयं साक्षादहमेव ) इस प्रकार जीवित रहते हए 
भी वह मुक्त हो जाता है । | | 


+ 
| 
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नैः नैः नैः नै 


विशिष्टाद्रेतवाद 


चंल्णव संप्रदाय 

भागवत संप्रदायकाही दूसरा नाम वैष्णव संप्रदाय है। वैष्णव संप्रदाय की 
एतिहासिक परम्परा बहुत प्राचीन है । इसको कुछ विद्वानों ने प्रागेतिहासिक धम्म माना 
है 1 दक्षिण भारत मे इसका जन्म हुआ ओर वहां की अलवार जाति ने वैष्णव मत को 
प्रचलित किया । इस मत के आदिम तीन आचार्यो का नाम पोंइहे, पूदत्त ओर ये 
बताया जाता है । | 

महाभारतकालीन पचराल्न मत मूलतः वैष्णव संप्रदाय ही था 1 जैनों, बौद्धो ने 
पचरात्र मत के विरोध मे बड़ा प्रचार किया, जिससे उसका प्रभाव अवश्य कुछ कम हो 
गया; किन्तु बाद मे शंकराचार्य प्रभति आचार्यो द्वारा भागवत या वैष्णव संप्रदाय की 
पुनः भ्रतिष्ठा हो जाने के कारण पंचराल्ल धमं को भी उन्नति हुई । 

यह्‌ वैष्णव संप्रदाय आठ्वों शताब्दौ के बाद अनेक शाखाओं मे पल्लवित 
हआ । वि शिष्टद्वंतवाद उसी की एकं शाखा है । वैष्णव संप्रदाय की इस विशिष्टा- 
दरेतवादी शाखा की यद्यपि धार्मिक ओर दाशंनिक दष्टिसे बड़ी प्रतिष्ठा है; किन्तु 
उसका प्राथ: अधिकतर साहित्य अभी अप्रकाशित रूपमेही नष्टहो रहारहै। देश 
के वैष्णवाचार्यो एवं वैष्णव धर्मानुयायी समाज का इस दिशा मेष्यान आकर्षित 


होना चाहिए । 
प्रमुख आचाय ओर उनको कृतियां 


जेसा कि बताया जाच्रकाटहै दक्षिण भारत में प्रागौतिहासिक काल मेही 
वैष्णव धर्म का उदय हो चरका था, जिसके प्रवर्तक आचार्य तीन ये । उन तीन आचीर्यो 
के वाद जिन प्राचीन विद्वानों के दवारा .यह परम्परा आगे बढ़ती गयी उनमें से कुछ के 
नाम है तिरुमिडिश, शाठारि (शठरिपु), मधुर कवि, कुलशेखर, परिया अलवार ओौर 
मोदा आदि । ग्रन्थकार होने को अपक्ष ये भक्त अधिक ये। 
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वैष्णव धर्म को विशिष्टाद्रं तवादी शाखा के प्रवचनकार भगवानु नारायण को 
बताया जाता है । भगवानु नारायण ने उसका उपदेश भगवती महालक्ष्मी को किया । 
उसके बाद उपदेश परम्परा के वैकुण्ठपार्षद, विष्वक्सेन, शठकोप स्वामी, नायमुनि, 
पुण्डरोकाक्ष स्वामो आदि आचार्यों से होकर वह ्नान यामुनाचार्य ओर तदनन्तर 
रामानुजाचार्य को प्राप्त हआ । 


यामुनाचार्य से पूर्वं कुछ भाष्यकार ओर वृत्तिकार आचार्यं हए, जिनके नाम हँ 
बोध्वायनाचार्य (उपवर्ष), ब्रह्मानन्द, द्रामिलाचार्य, ग्रहदेव, टंक ओर श्रीवत्सांकं । 


वैष्णव संप्रदाय का मीमांसा दशन बीस अध्यायों मे . विभक्त है, 'विषय की 
ष्टि से जो धर्ममीमांसा, देवमीमांसा ओर ब्रह्ममीमांसा, इन तीन काण्डों मे विभक्त 
दै । धर्ममीमांसा नामक काण्ड मेँ वारहं अध्याय है, जिसके प्रणेता महर्षि जैमिनी हए । 
दूसरे, देवमौमांसा काण्ड में चार अध्याय ह, जिसको काशक्रत्स्नाचार्य ने रचा है । 
तीसरे, ब्रह्य मीमांसा नामक काण्ड मे चार अध्याय है, जिसके निर्माता बादरायण व्यास 
हए । क्रमशः इन तीनों काण्डों में कर्म, उपासना ओौर ज्ञान का प्रतिपादन टै । 


विशिष्टादरं तवादी आचार्य परम्परा मे आचार्यं आए्मरथ्य का नाम उल्लेीय 
है 1 तदनन्तर आचार्य श्रीकण्ठ ने ब्रह्मसूत्र की शिवपरक व्याख्या करके वि शिष्टाद्रं तवाद 
को आगे बढ़ाने का महत्त्वपूर्णं कार्य किया । इनका समय पांचवीं शताब्दी था । 


ब्रह्मसूत्र" की विष्णुपरक व्याख्या करने वाले पहले प्रामाणिक आचार्य यामूना- 
चायं हुए ओर तदनन्तर उसको सशक्त, व्यापक ओर अधिक गम्भीर बनाया श्री 
रामानुजाचार्य ने । रामानुजाचार्य में अपूर्व प्रतिभा थी । उन्दने ही सर्वप्रथम दार्शनिक 
विचारोंके द्वारा वैष्णव धर्म को मण्डित करके उसकी लोकप्रियता को बढाया । 
शंकराचार्य ने जिस ईश्वर को कु इने-गिने विचारकों तक ही सोमित कर दिथा था, 
रामानुजाचार्य ने उसको ग्यापक्र लोकधर्मं के द्वारा प्रमाणित किया ओौर व्यक्ति-व्यक्ति 
को समक्ष में आने योग्य उसके स्वरूप का प्रतिपादन किया उन्होने श्रुतियो की 
परस्पर विरोधी भावनाभों को लेकर उनके द्वारा शंकर के अद्रौत की सभी प्रक्रियाओों 
को जपने विशिष्टाद्रत में इस प्रकार समन्वित किया करिबे साधारण ओौर असाधारण 
के लिए सुगम हो गयीं । श्री रामानुजाचार्य का जन्म १०७५४ वि० में हुआ था । 

रामानुजाचार्य के बाद भी इस परम्परा में अनेक आचार्य हए, जिनके नाम 
है : देवराजाचार्य, वरदाचार्य, सुदर्शन व्यास, भटराचार्थ, वरदाचार्यं (द्वितीय), वीर 
राघवाचार्य, रामानुजाचार्य या वादिहंसांवुवाचार्य, वेकटमाथ वेदान्ताचार्य, श्रीमल्लोका- 
चार्य, आचार्य वरदगुर, वरदनायक सूरि, अनन्ताचायं, रामानुजदास, . सुदर्शन गुर, 
श्रीनिवासावार्य प्रथम, श्रीनिवासाचा्यं दितीय, श्रीनिवासाचार्य तृतीय भौर बुच्चि- 
वेकटाचार्य । इन आचार्यो का समय १४बीं शतान्दी से लेकर १८वीं शतान्दी के 


बीच टै। 
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शकर ओर रामानुज, वेदान्त दशन के दो असामान्य आचाय हँ । शंकराचायं ` 
ने उद्धत ब्रह्य का प्रतिपादन कियादहै तो रामानुज ने अद्रंतविशिष्ट ब्रह्य का! इनः 
दोनो आचार्यो की पद्धतियों मे जो अन्तर है उसका मूल श्रुति है । शंकर ने अभेद 
प्रतिपादक श्रुतियों को लिया है ओौर रामानुज ने भेद-अभेद, दोनों प्रकार की श्रुतियों 
मे समन्वय स्थापित करके वेदान्त द्णन में नयी मान्यताएं स्थापित कीं। 

शंकराचार्य का ब्रह्य अद्रेत है । उससे भिन्त कृ है ही नहीं । किन्तु रामानुजः 
के मतसे ब्रहम वह टै; जिसमे अन्य पदार्थभी रट ओर नजो उसी के द्वारा बृहत्‌ होते 
है । रामानुज के मतानुसारं ब्रह्म, चिन्मय आत्मा ओर जड प्रकृति, दोनों मे विद्यमान 
है; किन्तु वह उन दोनो से 'विशिष्ट' है । इसलिए उसकी अद्र तावस्था "विशिष्ट' है, 
न कि शंकराचार्य के ब्रह्य की भांति अद्रंत, अद्वितीय है । आत्मा (जीव) ओर प्रकृति, 
इन दोनों पदार्थो से अद्र त, किन्तु दोनों से विशिष्ट होने के कारण रामानुज ब्रह्य को 
“वि णिष्टाद्र त' स्वीकार करते टै! उनका ब्रह्य जगत्‌ मे व्याप्त है ओर उससे परे भी 
है ! उसका विशिष्ट व्यक्तित्व है । वह अपनी इच्छाशक्ति से सोटेश्य जगत्‌ को उत्पन्न 
करता है। वह्‌ उपासना काव्रिषयदै ओर धामिक साधनाका लक्ष्यभी\ यही 
उसका वैलक्षण्य (वैशिष्ट्य) दै । 

णंकराचार्यकी टदष्टिसे, क्योकि ब्रह्म के अतिरिक्त कुर ही नहीं, अतः. 
समस्त जगत्‌ ओर जागतिक प्रपच सब मिथ्यारहँ। विवेक के दारा इस अविदयामय 
मिथ्याके दूर दहो जाने पर निविशेष, अद्वितीय एवं अदधत ब्रह्यकाज्ञान होता है। 

इसके विपरीत रामानुज, जगत्‌ को मिथ्या बताये बिना अद्रौत ब्रह्मकी सत्ता 
को स्वीकार करते हैँ! उसके मत से ब्रह्म एक है उसमें ईश्वर, आत्मा (चैतन्य) तथा 
प्रकृति (जड), ये तीन पदार्थ हँ । ब्रह्य मे यह सारा जगत्‌ लोन है; किन्तु ईश्वर इस 
संसार में अन्तित है । इसलिए जगत्‌ को मिथ्या बताये बिना भी ब्रह्य का एकत्व 
प्रमाणित किया जा सकतादहे। । 

विशिष्टाद्रत के अनुसार जड प्रकृति, जिसके प्रधान, कृति, माया या अविद्या ` 
जादि नाम है, चेतन आत्मा, जो सूक्ष्म है, ओर ईश्वर, जो सर्वनियन्ता तथा साथ ही 
ज्ञान, आनन्द स्वरूप है, ये तीन प्रकार के पदार्थ ह । ये तीनों पदार्थ या तत्त्व ब्रह्म 
में रहते दै । जो सम्बन्ध आत्मा काशरीरसं टै वही सम्बन्ध ईश्वर का आत्मा. 
तथां श्रकृति से ह । .जिसे हम ब्रह्म कहते है वह ईष्वर स भिन्न नहीं दहै। इसलिरए्‌ 
रामानुज के मत से आत्मा, प्रकृति ओर ईश्वर इन तीनों की समष्टि का नाम ही 
ब्रह्म है । | 

इन तीनों का अभिन्न सम्बन्ध है। एक के बिना दूसरा नीं रह्‌ सक्ता है । 
स करीर को धारण करने वाला आत्मा है गौर शरीर तथा आत्मा को धारण करने 
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वाला ईश्वर । प्रत्येक मनुष्य अपनी क्रिया शक्ति तथा अपने विवेक के हारा अपने को 


यातो शरीर समञ्ताटै या आत्मा अथवा ईश्वर । इस टष्टिसे संसार की प्रत्येक 
वस्तु में तेत भावना विद्यमान दहे। ६.५ 


 संसारका कारणरूपजो ब्रह्य है. वह अन्यक्त चेतन, अव्यक्त जड `ओौर 
ईश्वर, इन तीनों पदार्थो कौ समष्टि है। वही कारणरूप ब्रह्म कार्यरूप संसारमें 
परिणत होता है, ओर इस प्रकार कायं-कारण एक होने से ब्रह्म की अद्रेतता 
वनती है । 


, कायं कारण सम्बन्ध 


ब्रह्म ओर जगत्‌ का कारण-कायं सम्बन्ध है । जैसे मकड़ी सतत अपने जाले 
के साथ रहती हे वैसे ईश्वर भी जगत्‌ के साथ रहता है।. जैसे सुवणं अपने 
अनेक गुणों से विमूक्त नहीं होता उसी प्रकार ईश्वर अपने गुणोंसे विमुक्त 
नदीं होता । 

ब्रह्म का अभाव ओर जगत्‌ का भाव संभव ही नहीं । बीज-वृक्ष की तरह 
काय॑-कारण स्वरूप उभयरूप ब्रह्य ही है । जैसे वीज, मृत्तिका, सुवर्णं तथा कपास में 
क्रमशः घट, भूषण तथा वक्ष प्रत्यक्ष है, उसी प्रकार परमेश्वर मेँ जगत्‌ ह ।.यदि 
बीजादि में वृक्षादि कायं नहीं रहते तो समञ्लना चाहिए कि बीजादि का अस्तित्व है 
ही नहीं। वैसे ही कारणरूप परमेश्वर मे यदि कार्यरूप जगत्‌ न रहे तो समञ्चना 
चाहिए कि ईष्वरदहैही नहीं; क्योकि कार्यसेही कारण का अनुमान होतादै, वैसे ही 
जसेश्रूमसे अग्तिका। सी स्थिति में कार्य (जगत्‌) ओर कारण (परमेश्वर) का 
भाव कहना सिद्ध नहीं होता । 

जब कारणरूप ब्रह्म कायं अर्थात्‌ जगदृरूप में परिणत होता है तब उसके 
ईश्वर भाव में कोई विकार नहीं आता । किन्तु जड ओर चेतन, जिनसे वह्‌ विशिष्ट 
है, उन्हीं मे परिणामं उत्पन्न होते है । कारण ब्रह्म जव कार्यं जगत्‌ के रूप में परिणत 
होता है तब उसमे कोई विकारभाव नहीं आने पाता । अविकारी अद्रैत ईश्वर के चैतन्य 
आत्मा ओर जड़ प्रकृति शरीर हँ । इस दृष्टि से जगत्‌, समस्त जागतिक पदार्थ ओर 
अद्र त ब्रह्म, तीनो सत्य हैँ । जायते, वधते, नश्यति, ये विकार शरीरके है, जो आत्मा 
जौर ईश्वर मे नहीं होते । 


जह्य के एकत्व का समन्वय 

| ब्रह्म एक है (सवं खल्विदं ब्रह), इसका यह अर्थं नहीं होता है करि जगत्‌ नहीं 
दै; क्योकि वेदों की दं तपरक भ्रुतियांँ इसका प्रमाण हैँ कि आत्मा ओौर जगत्‌ भी सत्य 
हैँ । शंकराचा्यं वेद की इन द्वं तपरक श्रुतियों को व्यावहारिक रूप में ग्रहण करतें है; 
किन्तु रामानुजाचार्य की दृष्टि से दोनों प्रकार की श्रुतियो का यहाँ तात्पयं चिदचिद्‌- 


विशिष्ट ब्रह्य ही है । जिस प्रकार हम मनुष्य को एक कहते हुए भी उसके आत्मा ओर 
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शरीर में भेद पाते ह। उसी प्रकार ब्रह्य को अद्वितीयता मे जीव का तादात्म्य सूचित 
होता रै गौर जीव तथा ईश्वर का भेद भी बनता है । 
सगुण-निर्गुण का समन्वय 

ब्रह्म के द्रं त-अद्रत स्वरूप की भांति श्रुतयो मेब्रह्यके निर्गुण ओर सगुण 
रूप का प्रतिपादन भी मिलता है । जिन श्रुतियों में ब्रह्म के निगृण, निराकार स्वरूप 
का वणेन है उनसे परमात्मा को अनन्त दिव्य शक्तियों का आगार मानना चाहिर । 
एेसी श्रुतियां परमात्मा के दिव्य गुणों का विधान करती हँ जौर अविद्याजनित सत्त्व रज, 
तम कां निषेध करती । जीव के अज्ञानजन्य विकारको दूर करने के लिए इस 
प्रकार की श्चतिर्यां परमात्मा मे अविद्याजन्य गणोंका निषेध करने के लिए उसको 
निगंण (अविद्याजनित गुणों से रहित) पृकारती हैँ । किन्तु कल्याणमय अनन्त गुणों 
का निषेध नहीं करती टे । 

माया जड़ टै 1 इसलिए उसके गुण भी जडरहैँ1 जीव चेतन है; किन्तु वह 
अल्प अशक्त है । परमात्मा सर्वज्ञ, सर्वशक्तिवान्‌, विश्रु, आनन्दमय ओर सत्यकाम है । 
इसलिए माया कए जंडत्व ओर जीव का अल्पत्व ब्रह्म में नहीं, ओौर इसी प्रकार ब्रह्म 
की सर्वज्ञता जीव तथा माया मे नहीं) अतः इस कारणमी ब्रह्यको निर्गुण कटा 
गया, क्योकि उसमें माया तथा जीव के गुण नहीं है, अथवा सर्वज्ञ होने के करण 
उसको सगुण कहा गया । आशय यहं है कि जब हम निर्गुण ब्रह्य कहते रहैँतो हमं 
अवगत होतादहै कि ब्रह्यमें कोई प्राकृत गण नहीं है; किन्तु जब हम उसको सगुण 
कहते हँ तो ज्ञात होता है कि ब्रह्य मे एसे अलौकिक गुण विद्यमान हैँ, जो माया ओर 
जीव में नहीं है । इसलिए ब्रह्य के निर्गूण ओर सगुण, दोनों रूप सिद्ध हैं । 
ब्रह्य सगुण साकार है 

ब्रह्य सगुण ओर साकार दै । “अरूपवदेव हि तत्प्रधानत्वात्‌" आदि श्रतियों मै 
अरूपवत्‌" पद से ब्रह्म को अरूप तुल्य कायकर्मविपाकादि से रहित मानना चाहिए 
किं अरूप । ब्रह्म उपाधियुक्त नहीं है, क्योकि उपाधि एक देश मे होती है ओर ब्रह्म 
अखण्ड टै । 
ब्रह्य में ज्ञानगुण को मधिक्ता 


परमेश्वर, क्योकि गुण विशिष्ट है, इस दृष्टि से उसमे अन्य गुणों की अपेक्षा 
ज्ञानगुण कौ अधिकता है । लोक ओर वेद, दोनों में यहदेखा गयादहैकिजो गुण 
जिसमे अधिक होता है उसी गुण से उसको सम्बोधित किया जाता है (तद्ूगरुणसार- 
त्वात्‌ तदुव्धापदेशाः) । इसीलिए श्रुतियों मे ब्रह्म को ज्ञान नामसे कहा गया दै। 
सूर्यःप्रकाश रूप है मौर श्रकाश' ही को सूं कहा गया है । श्रकाश' सूर्य का सर्वाधिक 
गुण है । अपने उसी गुण से वह आच्छादित है । इस दृष्टि से जिस प्रकार सूर्य, प्रकाशी 
जौर प्रकाश, दोनों है, वैसे ही ब्रह्म ज्ञानस्वरूप है ओर ज्ञानगुणसम्पन्न' भी । ज्ञान, 
ब्रह्य का सर्वाधिक गुण है । वही उसमे व्याप्त है । 

जब श्रृतिर्याँ ब्रह्म को भग्राह्य तथा अदष्य कटृती हँ तब उस समय ब्रह्य को 
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ज्ञानानन्दादि गुणों से युक्तः समञ्लना चाहिए । क्योकि किसी पदार्थं को उसके गुणों के 


ढारा ही ग्रहण क्रिया जाता है । अतः ब्रह्यमें दिव्य गुणों का निवास होने से उसको 
सगण कहा गया है । जब ब्रह्म मे आनन्दादि धर्मसमूह्‌ विद्यमान हैँ तभी तो जीवको 
जानन्द का लाभ होता है (आनन्श्रसो वं स रसः लब्ध्वा आनन्दी भवति) । 
ब्रह्म निष्कम 

ब्रह्य सदा का निष्कर्म (कर्म रहित) ओर जीव सदा सकर्मक है । उत्पत्ति के 


समय जीवों को कर्मानुसार शरीर मिलता दै ओौर निष्कर्म ब्रह्म जीवों का अन्तर्यामी 


होकर उनमें बना रहता है । ब्रह्म रसरूप है । आनन्दस्वरूप ब्रह्य को प्राक्त करफे जोव 
भी आनन्दित हो जाता है । 


ज्ञान का स्वरूप 

ब्रह्म को ज्ञानस्वरूप कहा गया है; कन्तु ज्ञान को जाने विना ज्ञानमय ब्रह्म 
को नहीं जाना जा सकता है । 

जान के सम्बन्ध मे शंकर ओर रामानुज में मतभेद है । शंकर अभेदात्मक या 
वान्यार्य ज्ञान को मानते रह, किन्तु रामानुज उपासनात्मक ज्ञान को स्वीकार करते हैं । 
इन दोनों प्रकारके ज्ञानों पर विशिष्टाद्रंतवादो आचार्यो ने गम्भीरता से विचार 
किया टै । इस सम्बन्ध मे शांकरमतानुयायी विचारकों से रामानुजमतानुयायी विचा- 
रकोका कथन टै कि यदि वाक्यार्थज्ञान मृक्तिदायक है तो उसके प्राप्त होते ही मुक्ति 
हो जानी चाहिए; किन्तु एसा नहीं होता । इसलिए वाक्यार्थ या अभेदात्मक ज्ञान 
-मुक्तिदायक नहीं है । इसलिए यह कहना कि र ब्रह्म हु" मिथ्या अभिमान है । 

अद्र तवादियों के इस तकं को कि “जिस प्रकार रज्जु का यथार्थ ज्ञान प्राप्त होने 
पर द्रष्टा का सर्प्रम टट जाता है उसी प्रकार अभेदात्मक ज्ञान की प्राप्ति से निर्म 
होकर जीव भो ब्रह्य हो जाता है', विशिष्टाद्रेतवादियों ने यह कह कर खण्डित क्रिया 
है कि जब अद्र त वेदान्तो निविशेष ब्रह्म के अतिरिक्त कुछ मानते ही नहीं तो रज्जु- 
सपं, उने श्रमात्मक भ्रतीत ओर द्रष्टा, तीनों मनगद्न्त सिद्ध होते है । यह श्रूठा ज्ञान 
गीर शठा भ्रमरे) 


मुक्तिमागं 


आन का उहेश्य मुक्ति 

ज्ञान का उद्य मूक्ति दै । मूक्ति के लिए सच्चे मार्गं की आवश्यकतां हैः; 
खच्चा मार्ग, अर्थात्‌ वास्तविक ज्ञान की प्राप्ति । एसे वास्तविक ज्ञान की प्राप्ति वेद, ` 
शास्त्र, गुरु ओर ईष्वर मे सत्य बुद्धि से होती है । ईश्वर के प्रति उपासक का प्रेमभाव 
जब वैलघ्ाराखूप अटुट हो जाय तब शरीरान्त होने पर जीव को बन्धनों से छुटकारा . 
शिल जाता है भौर वह मक्त हौ जाता है । इस विधि प्ते उपासना के दवारा ज्ञान प्राप्त 
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करके मुक्तिका अधिकारी बनाजा सकतारहै,न कि भँ ब्रह्य हू" एेसा कहने से जोव 
का कल्याण होता है । | 
तत्त्वमसि 


“मे आपसे अलग नहीं हूं, किन्तु मायिक बन्धन से मँ आपको अलग समञ्च कर 
स्वकर्मानुसार नाना दुःख-सुखों के भोग भोगता आ रहा हँ । आपकी छपा से अवरम 
आपको ओर स्वय को समन्न गया हूं, मै आपका प्रियपात्न ओर आप मेरे प्रियतम हैँ ।“ 


इस भावना से उपासना करने पर मुक्ति प्राप्त होती है ओर आचार्य रामानुज की दृष्टि 
से यही "तत्वमसि" इस श्रुति का आश्य है । 


सृष्टि विचार 
अचित्‌ 


उपनिषदों मे अचित्‌ प्रकृति तत्व से सृष्टि को उत्पत्ति बतायी गयी है। 
रामानुज उसको सत्य मानते हैँ । उनके मतानुसार प्रकृति अचित्‌ तत्त्व है । वह 
चिकारदहीन जीर जड़ है 1 उसके तीन भेद हैँ : णुद्धसत्व, मिश्चसत्व ओर सत्व शून्य । 

(१) शुद्धसत्व : वह सतोगण प्रधान हैँ । उसमे तमोगुण ओर रजोगुण का 
अभाव है । वह्‌ नित्य है तथा उससे ज्ञान एवं आनन्द की उत्पत्ति हूर । 
शब्द स्पशं आदि उसके धर्म है । 

(२) मिश्रसत्त्व : इसमें सत्व, रज ओौर तम, तीनों गण हैँ । इसी को प्रकृति, 
अविद्या तथा माया कहा गया है । पांच विषय, पांच इन्दरयां, पांच 
भूत, पाच प्राण, प्रकृति, महत्‌, अहंकार ओर मन, ये सभी इसी से 
उत्पन्न हृए । 

(३) सत्वशुन्यः : यह अचित्‌ है । इसमें कोई गुण-धर्म नहीं होते । वह काल- 
स्वरूप टै ओर प्रकृति तथा प्राकृतिक वस्तुओं के परिणामस्वरूप जो 
प्रलयावस्था है वह इसी के अधीन है । 

रामानुज के मतानुसार परमात्मा मे आश्रित जडशू्प मूल. प्रकृति, ईश्वर की 

इच्छा से तेज, जल ओर पृथ्वी, इन तीन तत्त्वो मे विभक्त हुई । इन तीन तत्त्वो से 
क्रमशः सत्व, रज ओर तम्‌ ये तीन गुण पैदा हुए ओर इन तीनों गुणों की समष्टिसे 
समस्त भौतिक जगत्‌ को उत्पत्ति हुई । इस गण समष्टि को रामानुज ने “लिवृत्‌ करण" 
कहा हे । | 

रामानुज को सृष्टिप्रक्गिया मे मन, बुद्धि, चित्‌ गौर अहकार से अन्तःकरण 

की उत्पत्ति बतायी गयी है । उस अन्तःकरण मे आत्मा के रूप में परमात्मा का प्रवेश 
हुआ । तब यह भौतिक शरीर सचेतन होकर विभिन्न नाम-ह्पों से व्यवहूत हुआ । 
इस शरीर को पाकर जीव अपने अजित कर्मो को भोगता है ओर आगे के लिए कम 
का अर्जन करता है । जब उसके पुण्य कर्मा का फल भोगने कासमय आता रहै तब 
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उसकी सत्कर्म, सदुपदेश ओर सत्कथा की ओर प्रवृत्ति होती है । एेसा करने से उस 
पर भगवान ऊी कृपा होती है ओर वह्‌ ईष्वर की शक्ति मे लीन हो जाता है । ईश्वर 
को भक्ति करते-करते जब उसका शरीर क्षीण हो जाता है तब उसको इस असार संसार 
से छुटकारा मिल जाता है । फिर उसको कर्मवन्धन में नहीं वेधना पडता । 

जीव अनन्त हँ । उनमें से कही मूक्त हो पाते हैँ । बाकी अपने पुण्यो तथा 
पापों के अनुसार ऊच-नीच योनियों मे पैदा होकर इस भव्रचक्र में धूमते रहते हैँ इस 
कर्मजनित चिरस्थायी नियम से वंधकर जीव समयानुसार पुनः परमात्मा मे लय हो 
जाता है ओर पूनः समयके ही अनुसार दूसरे जन्म में पैदा होकर अपने अजित कर्मो 
के भोगमे लग जात। है । 

परमेश्वर जीवों के साथ साक्षी होकर निरन्तर रहता है ; किन्तु परमेश्वर का 
जीव के कर्मफलों से कोई सम्बन्ध नहीं होता । वह जीव के कार्यो को उदासीन हौकर 
देखता रहता है । 

सृष्टि से पहले लयावस्था में जीव-समूह्‌ वासनामय (ली लामय) होकर कारण- 
भूत क्षीरणशायी विष्णु भगवान के उदर मे रहता है । मुष्टि के समय वह्‌ जीव-समूह्‌ 
अपनी-मपनौ वासना तथा अपने-अपने कर्मो के अनुसार कारण कलेवर धारण कर 
प्रकट होता है ओर अपने-अपने कर्माजित लोक को चला जाता है । वे जोव पुनः सृष्ट 
मौर पुनः लय होते रहते है । यही भवचक्र का आधार है । 

इस प्रकार सांख्य ओर विशिष्टाद्वेत, दोनों दर्शनों में सृष्टि का विकास प्रकृति 
के द्वारा दिखाया गया है; किन्तु सांख्य दर्शन में जहां प्रकृति को स्वतंल मानकर 
खष्टि-परक्रियामें ईष्वर का कोई स्थान नहीं माना गया है, वहां विशिष्टाद्रत दर्शनम 
प्रकृति को ईश्वर का अंग मानकर परमेश्वर की इच्छा से ही खष्टि की उत्पत्ति बतायी 
गयी है । 
लयावस्या 

लय का जर्थ है छिपना । जैसे रात होते ही पक्षीगण वृक्षों मे छिप ( लय ) 
जाते है मौर प्रातः होते ही दशों दिशागों मेँ उड जाते है; जिस प्रकार उनका निरन्तर 
यह क्रम बना रहता है, वैसे ही जीव-समूह परमात्माख्प वृक्ष मे लय होते ह गौर 
खष्टि के समय अपने-अपने कर्मो के अनुसार शरीर का चोंगा धारण कर लोकान्तर 
मे चले जाते हैँ । उनका यह्‌ क्रम निरन्तर बना रहता है । परमात्मा ओर वृक्ष निरक्षेप 
तथा जीव ओौर पक्षी सपेक्ष हैँ । इसलिए जीव-समूह अपने-अपने कर्मीजत लोकों मे 
जाकर सुख-दुःख का अनुभव करता है । परमात्मा अन्तर्यामीरूप से उनके बाहर-भीतर 


सदा विद्यमान रहता है । इसीलिए परमेश्वर को कारण ओर कार्य, दोनों रूपों में 


कटा गथा रहै । 
जगत्‌ सत्य है 
रामानुज के मत से जगत्‌ तथा समस्त जागतिक प्रपंच मिथ्या नहीं है, सत्यं 
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है; क्योकि वह्‌ जगत्‌ ओर उसके सम्पु्णं पदार्थ नित्य वस्तुओं या तत्त्वों के योग समे वते 
है । वे नित्य वस्तुएं या तत्त्व हैँ : जीव, माया ओर परमात्मा 1 जीवों को कर्मभोग के 
लिए मायामय शरीर प्राप्त होता है) उस शरीर में जीवोंका प्रवेश होतादै। उस 
जोव. के घट में परमात्मा अन्तर्यामी के रूपमे व्याप्त रहता । इसी को जगत्‌ कहत 
हैँ । सूक्ष्म चित्संयुक्त परमात्मा इस जगत्‌ का कारण ओर वही स्थूल चित्संयक्त 
कार्यरूप जगत्‌ भी टै । इसलिए जगत्‌ की सत्यता स्वयं सिद्ध है । यह जगत्‌, जीव, 
माया ओर ब्रह्य को समष्टि टै ओरये तीनों सदा एकं होकर रहते है । मिथ्या उसको 
कहते है, जिसका अस्तित्व ही नहीं है; जैसे शशशृद्धं ओर आकाणपुष्प ! जगत्‌ कातो 
प्रत्यक्ष अस्तित्व है । अतः वह्‌ स्य टै । 
जगत्‌ नित्य है 

जगत्‌ नित्य है । वहन जन्मता, ओरन मरतादै। वहु तो स्थुल-नृष्म 
रूप में सदा विद्यमान रहता दै । कभो वह॒ कारणावस्थामे सूक्ष्म वना रहता तो 
कभी कार्यावस्था मे स्थूल हो जाता दे । 
अजगत्‌ भ्रपच नहं है 

अद्भत वेदांत के अनुसार सोपि में रजत के ध्रम की भांति यह्‌ प्रपेचमय जगत्‌ 
भी श्रम है, किन्तु विशिष्टाद्धत मत के अनुसार सीपि ओर रजत, दोनों अन्यत्रसिद्ध 
वस्तुं हँ । दो अन्यलसिद्ध वस्तुओं मे पारस्परिक श्रम की संभावना नहीं है। इसलिए 
जगत्‌ प्रपंच नहीं है । ॑ 
जगत्‌ को प्रपंचरूपता का रहस्य 

अपने अज्ञान के कारणः जीव प्रपचगत पदार्थो में वुद्धि लगाकर नाना प्रल्लार. 
के दुःख भोगतेर्है। उसदुःखसे ष्ुटकारा दिलानेके लिए ही यह्‌ कहा जातादैकि 
जैसे सीपिमे रजतकाश्चमट वैसे ही प्रपेचगत पदार्थोको अपना मानना श्रम द । 
जैसे रज्जुमे सर्पंकाश्रमसच्रूठा होता दै वैसे ही जागतिक पदार्थो को भी अपना मानना 
वयर्थ है 1 पिता, पुत्त, माता, भाई आदि सभी रिश्ते रज्जु तथा सीपि की तरह हँ ओर 
उनमें जोवों की भोगवुद्धि सपं, रजत की भांति है । इसलिए एेसे उदाहरण द्धि जाने 
है कि उस भासमान वस्तुओं से जोव की भोगवुद्धि हट जाय । 
जगत्‌ को सत्यता आत्मा की सत्यता से सिद्ध है 

जगत्‌ कौ सत्यता आत्मा कौ सत्यता से सिद्धदै1 जैसे बीज ओर वृक्षका 
सम्बन्ध दै वैसे ही आत्मा गौर जगत्‌ का. भी सम्बन्ध है। आत्मा बीज है ओर 
जगत्‌ वृक्ष है। वृक्षका बाहरी नाश होने पर भी बीजरूप मे उसका अस्तित्व 
अविनएवर है । 
जगत्‌ ओर जीव 

जगत्‌ सत्य है; किन्तु उसको जीव (आत्मा) समक्षना मिथ्या है । स्थाणु मे 


पुरुष, आकाश मे नीलापन, रज्जु मे सपं जौर दर्पण मे उल्टा प्रतिबिम्ब मिथ्या है; 
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किन्तु पुरुष आदि मिथ्या -नहींदहै। इसी प्रकार प्रपचगत पदार्थोमें जीवों काजो 
अभिमान होता है वह मिथ्या है; कितु जीव ओर्‌ प्रपंच मिथ्या नहीं है; क्योकि प्रपच 
तो परमात्मा का शरीर है । 


जोव को प्रपंचगत तिका नाश 


"यह प्रपच परमश्वर का है, मेरा अपना इसमे कुछ भी नहीं दैˆ1' इस विचार 
स प्रपचगत पदार्थो से जीव कीजो श्राति है उसक्रानाशहोतारहै। जेसे नीला रग, 
पाला नहीं हो सक्ता है वैसे ही जीवात्मा ओर परमात्मा एक नहीं हो सकते । जसे 
स्फटिक मं लाल रंग केवल देखने मारके लिए होता है वैपे ही जोवात्मा में परमात्मा 
का सम्बन्ध देखने मात्र के लिए टै । सत्य नहीं. । 


जभद श्राति का विनाश 


रामानुज दशन मे अभेद श्रातिकावडे ही सुन्दरढंग से निराकरण क्रिथा 
मया टै । वहां कहा गया है कि जसे दर्पणया स्वच्छ जलमें हम अपना प्रतिबिम्ब 
देखते ओर वहाँ पाते है कि जिस-जिस स्थान पर हमारा नाक, कान टै वह्‌ प्रतिबिम्ब 
म भी ठीक उसी-उसी स्थान पर दिखायी दे रहा है, वैते हो परमात्मा भी मायारूपी 
दपण में जीव के नानाविध प्रव्येकरूपमे अपनेकोन देवकर अपनेमेउन सब्र को 
देखता है । परमात्मा रूप अंगी एक है ओर जीवरूप अंग अनेक हैँ । 

दूसरा भी प्रमाण है--जगत्‌ में ब्रह्य कारणरूप मे सतत विद्यमान रहता है । 
जगत्‌ उसका कार्यरूप है । कारण के रहते कार्य का मिथ्यात्व सिद्ध नहीं होता । जसे 
एक ही कारणरूप मुवणं के अनेक प्रकार के कार्यरूप अभ्रुषण बनते हँ वैसे हौ जगत्‌ 
ओर ब्रह्म का कारण-कार्य या अन्वय-व्यतिरेक सम्बन्ध है । इसोलिएु जगत्‌ को मिथ्या 
कटुना उचित नहीं ट । 


आति का स्वरूप 


श्राति, अविद्या या मायाकृत धर्म है । वहु जोवों में चार प्रकारसे रहता है : 
श्रम, प्र्षाद, करणापाटवत्व भौर विप्रलिप्सा । यह्‌ श्राति केवल जोवमेंही रहती है, 
ब्रह्म मे उसका अध्यास नहींहै। जोवोामेंश्रमका यह्‌ अध्यास तीन प्रकारसेटै : 
स्वरूपाध्यास, संसगध्यास ओर अन्योन्याध्याक्त । स्वरूपाभ्याक्च से जीवों मे ब्रह्मभावना 
होती है ओर संसगध्यास से जीव कभी ज्ञानी ओौर कभी अज्ञानो सा होकर रहता है । 
तीसरा अध्यास भौर भी निङृष्ट है । वही जीवों को अधिक श्रष्ट करता है! आत्मा 
(जीव) का अध्यास अनात्मा (अविद्या) मे ओर अनात्मा ' का अध्यास आत्मा में 
इसी को “अन्योन्याध्यास' कहते हँ । अध्यास कृते दँ अन्य पदार्थ में अन्य के ज्ञान होने 
-को। इस टष्टिसेये तीनों अध्यास जीव को भ्रष्ट करने वालेर्दँ। यही च्रांतिका 
स्वल्प है । 


रामानुज वशेन 
जोव भे देहादि भावना 
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जीव (आत्मा) मे देह-गेहादि (अनात्मा) की जो भावना देखन मेआतीरै 
उसके अनेक कारण द्यि गये । 


जीव, चेतन, अणुरूप, ज्ञानगुणक तथा भूत टै ओर अविद्या जड, दूःखरूप, 
परिणामी, आवरणात्मक तथा तमोकरूप है । अपने इन गुणों से वह्‌ जीव को उसी 
प्रकार आच्छादित कर देती है, जैसे मेध का टुकड़ा सूर्य तथा चन्द्रकं प्रकाश को ढक 
दद्रा टै । एसी स्थिति मे जोव अपने गुणों को भूलकर मायिक गुणों को ग्रहृण करता 
है । वह अपने को दुःखी, सुखी, भोक्ता आदि अनुभव करता है। इस प्रकार जड़ का 
धर्म चेतन मं भौर चेतन का धर्म जड में परिवर्तित होकर प्रपच की रचना होती टै । 
जसे तेज वायु के चलन से बादल फट जाता है ओर सूर्य, चन्द्र दिखायी देते ह, उसी 
प्रकार ज्ञान के तज से अज्ञान का अंधकार हट जाता रहै) ज्ञान का उदय भगवत्करृपा, 
सद्गुरु ओर शास्ल-श्रवण से होता द । इनके दारा अज्ञान के हट जान पर जीवोंमे 
परमेश्वर के प्रति परम त्रेमस्वरूप भक्ति का उदय होता दे। उस्रं भक्ति के कारण 
शरीरावसान तक जीव की ईष्वरोपासना तैलधारा कौ तरह अविच्छिन्न बनी रहती हे 
ओर-शरीरके टटते ही जीव मुक्त हो जाता । 


जीवों के मक्त हो जाने के बाद भी यह्‌ दृश्य प्रपंच बना ही रहता है । 


माया विचार 
ब्रहा आर साया को पथकता 


मायाका दही दूसरा नाम प्रकृति दहै । शांकर वेदांत के अनुसार परमात्मा: 
मायाका आरोप (अध्यास) ओर प्रकृति को कल्पित सिद्ध किया गयारहै; किन्तु 
रामानुजाचार्य के विशिष्टाद्रैतवाद के अनुसार यह उचित नहीं टे । आरोप (अध्यास) 
कहते हँ किसी तदाकार वस्तु में दूसरी तदाकार वस्तुकी श्राति को; जैसे शुक्तिमे 
रजत की; रस्सीमे सर्पकी; स्थाणुमे पुरुष की; ओर मरीचिका में जल की । इसके 
विपरीत सर्प, अग्नि आदि जो विसदृश पदार्थ हँ उनको. रजतादि समञ्षकर उनमे श्रम 
हाने की वात नहीं देखी गयी है । अतः यह्‌ सिद्ध है कि एक वस्तु अन्य वस्तु की बुद्धि 
(आरोप), साटृश्यता या तदाकारिता के कारण होती है; कितुजो दो विसदृश या 
अतदाकार वस्तुं हैँ उनमें एक-दूसरे का आरोप नहीं होता हे । 

इस दटष्टिसे माया ओर ब्रह्मम वैसादश्य है! माया जड है ओर ब्रहम परम 
चतन । परम चेतन, जो आनन्दस्वरूप है उसमे जड का आरोप केसे हो सकता ? 
सी प्रकार परम चेतन परमात्मा काञअति विसहश जड प्रकृति मे अध्यासकेसे ठो 
सक्ताः है ? ओौर प्रकृति, जिसको अज, अनादि कहा गया है, कल्पित नदीं ह । 


3 


०४ भारतीय दर्शन 
दर तवाद सत्प है 


एेसी स्थिति में हम ब्रह्म ओर प्रकृति के सम्बन्ध को सुलक्ला सकते हँ । रामा- 
नुज के मतानुसार ब्रह्म को तीन अवस्थाएं हैँ : ईश्वर, जीव (आत्मा) ओर प्रकृति । 
मायाकेदो रूप हैँ : शुद्धसत्त्त (विद्या) भौर मिश्रसत्त्वत (अविद्या) । शुद्ध सत्त्वनिष्ठ 
परमात्मा ईष्वर कहलाता है । वह जगत्‌ का कर्ता, भर्ता, धर्तादहै। अविद्यानिविष्ट 


‹ मिश्चसत्तव ) परमात्मा जीव कहलाता है । वह॒ अत्पज्ञ, अशक्त, परिच्छन्न ओर भोक्ता 


ठे । इसका यह आशय हग कि विद्या में जो ब्रह्म का प्रतिविम्ब है, वह्‌ ईश्वर; ओर 
जविद्यामेजो ब्रह्य का प्रतिविम्ब है वहु जीव कहलाता है। इन दोनों (विद्या- 
अविद्या) सेजो रहित टै वह शुद्ध ब्रह्मद । 

वह कल्पित नहीं 


अविद्या (माया) से मृक्त जो जीव है वह॒ अपने स्वरूप ओर परमात्मा को 
भूल जाता है। इसीलिए इस संसारचक्र मे घूमता रहता है । शास्त्र मे इसी अज्ञानो 
जीव के लिए ज्ञान ओर भक्ति का विधान किया गयारहै। ब्रह्य णद्ध सत्त्व होकर, 
जान ओर भक्ति मे लीन, अपने उपासक को अपना पद देकर मुक्त करदेता द । 
इसलिए न तो ब्रह्म, ईश्वर होता है ओर न जीव ही । इस टष्टिसेन ईश्वर कल्पित 
देन जौव ही। जीव, माया गौर परमात्मा, ये तीन तत्त्व अपृथक्‌, अनादि ओर 
अनन्त हैँ । | 
माया ओर जब अनादिं 


प्रन यठ्‌ उक्ता ठकि सृष्टि से पहले सजातीय-विजातीय, स्वगत-परगत 
आदि भेदों से रहित एक निविकार परमात्मा का ही असितत्वं था । एेसी अवस्थामे 
निविकार परमात्मा या ब्रह्मम माया तथा जीव की अपृथक्‌ता कैसे जानी जा सकती 
ठ ! इसके उत्तर में श्रुति को उद्धत किया गया है । श्रृति मे कहा गया है कि माया भौर 
जीव अनादि हैँ । गीर जो अनादि है उसका नाश भी नहीं होता । जोव ओर माया 
के अतिरिक्त तीसरा पदार्थ ही नहीं है कि ब्रह्म उसमे व्याप्तहो। जो बरह्म सदा, सर्वदा 
जीव तथा मायामे व्याप्त होकर रहता है वह सजातीय, विजातीय आदि मेदोंसे 
रहित कैसे हो सकता ठै ! ब्रह्म सदा जीव ओर माया के सहित रहता है ! इसलिए 
वह॒ उन दोनों से विशिष्ट है । 


माया ओौर जीव को सत्यता 

जो लोग रज्जु में सपं की भाति, साक्षीमें स्वप्न की भांति ओर दर्पणे 
प्रतिबिम्ब की भांति जीव ओौर ईश्वर को मिथ्या तथा भ्रम समक्षते ह वे उचित मार्ज 
पर नहीं है; क्योकि परब्रह्म मे विद्या भौर अविद्या का आरोप संभव नहीं है । आरोप 
तो पृथक्सिद्ध पदार्थ का पृथक्‌सिद्ध पदार्थ में होत है । इसलिए स्वतःसिद्ध व्यापक 
वस्तु माया ओर जीव आरोप्य नहीं है। - = 
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जोव अज्ञानो नह है 


जीव में अविद्या काआरोप नहीं है, क्योकि आरोप तदाकार वस्तु मे होता है, 
जव कि जीव चेतन ओौर अविद्या जड रहै! प्रकृत रूप से जीव अज्ञानी नहीं है, किन्तु 
अपने स्वरूप को भूल कर वह्‌ अज्ञान (अविद्या) में पड़ जाता है गौर नाना भोगों को 
भओगता है । जब उसको अपने स्वरूप का ज्ञान हो जाता है ओर वह॒ उपासना तथा 
` भक्तिसे परमात्माका ज्ञान प्राप्तकर लेता हैतब उसे भोगोसे छुटकारा मिल 
जाता है । 
पुण्य कर्मो का फलोदय ही ज्ञान 


पुण्य कर्मो के फलोदय से जीव की धर्ममें रुचि होती है भौर वह्‌ शास्त्रों की 
ओर आकर्षित होकर अपने आचरणोंको सुधारताहै। एेसा करने से उसका अज्ञान 
दूर होकर उसमें ज्ञान का प्रकाशहो जाता है । उसके बाद वह परमात्मा कीओर 
बढता है 1 प्रेमपूर्वक उपासना करते-करते जब उपासक अपने उपास्य का सान्निध्य 
्राप्त कर लेता है तब वह अविद्याजनित संसारके जालसे एृटकर अपने स्वरूप को 
पहचान लेता है । इसी को भुक्ति कहते हैँ । 
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ोद्ध दर्शन तथा अन्य भाव दर्शन : भरतसिह उपाध्याय 


भाग १, २ 

कलकत्ता. २०११ वि० 
वाद्धमदर्शन 

पटना, १८५६ 
द्रह्यसुत्र ( तीन खण्ड) 
वाराण्सो, १८८३ वि० 
ब्रह्यसूत्र-णां कूर भाष्य 
त्रम्बई, १२८२७ 
वरह्पसूत्रों के वेध्णव भाष्यों का 
नुलन्रात्मक अध्ययन 
<7गरा, १८६८० 
गारतीय आदर्श 
वाराणसी, १८५४ 
आरतीोय ईश्वरवाद 
पटना, १२३६९ 
भारतीय तत्वचिन्तन 
नई दिल्ली, १८५४ 
भारतीय तक्तंशाध्त् 
व्राराणसी, १८६१ 
भारतोय दर्शन 
लखनऊ, १८५७ 
भारतोय दर्शन 
वाराणसो, १८४२ 
भारतोय दर्शन 

पटना, १८५४ 
नारतय दर्शन परिचय 
(न्याय दर्शन) 
लहरिया सराय 

भा० इ० २७ 


: आचायं नरेन्द्रदेव 
: वादरायण व्यास 
: गंकरराचायं 


: रामक्रुष्ण चायं 


: एनी वेसंट 
: रामावतार शर्मा 
: जगदीणशचन्द्र जैन 
: णांतिप्रकाश आल्ेय 
: डा० उमे मिश्र 
: बलदेव उपाध्याय 
: सती णचन्द्र चद्रोपाध्याय तथा 


धरेन्द्र मोहन दत्त 
: हरिमोहन स्ना 


भारतोय दर्शन परिचय 
` (वंशेषिक दर्शन) 
लहैरिय। सराय 


नारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


इत्ाहुवाद, १८४१ 


७१८ 


: हुरिमोहन ज्ा 


: डा० देवराज 


भारतीय (दर्शनशास्त्र) न्धाय-वंशेषिक : धर्मेन्द्रनाय शास्ती 


काशो, १८५३ 

मः रोर, हिज लाइफ एंड हिज 
टोचिम्स 

लन्दन, १८६३७ 

साध्यमिक कारिका 

पाटसंवगं, १८०३ 

मायावाद 

पूना, १४६२८ 

मिलिन्दपह्ल 

वम्बई, १८४० 

मोमांसा दर्शन (६ खण्डो में) 
पुना, १८२८ 
मोमांसा-न्याय-प्रकाश 

पना, १८३७ 

मेटा।फजिक्स आफ रामानुज्स 
मद्रास, १८६२८ 
मेरिरियलिज्म 

बम्बर, १८६४० 
मेररटिरियलिज्म, मास्म 
डिटरमिनिज्म एड डायलेक्टिक्स 
इलाहाबाद, १८४५ 


योग, ए सायंटिकिक इवोत्युशन . 


तन्दन, १८३५७ 
योग ओर उसके उदेश्य 
पांडिचेरी, १८६५० 


: बौ° सी० लाव 


: नागाजृन 
` साधु शान्तानाय 
: नागसेन 
: महर्षि जैमिनि 
: आयं देव 
: के° सी० बरदाचारी 
: एम ० एन ० राय 


: ब।° एन ० दाक्षगुप्त 


: के०° टी ° बहमन 


: अरविन्द 


योगप्रदीप 

यांडिचेरो, १८३६ 
योगविचार 

पांडिचेरी, १८५१ 
योगसूत्र पाव्य-कोग 
वाराणसी, १८३८ 

स्रा वेदात 

"रिस, १८१८ 
वाशिष्ट दर्शनसार (संग्रह्‌) 
दाराणसो, १८३३ 
विचारक्षागर 

वम्र, १८७१ विर 
वेदान्त, एस्टडी 

पूना, १८२९६ 

वेद।न्त दर्शन 

वरेल।, १८२७ 
देदान्तप्ररोष 
त्रारागमसी, १८६०४ 
वेदान्त कार दि वेस्टनं वल्डं 
लंदन, १६९५३ 
देदान्तसार 

वाराणसो, १८७० 
वेज्ञालिक अद्र तवाद 
वारणसो, १८७७ वि° 
वेजानिक भौतिकवाद 
प्रयाण, १८४७ 
वंशेषिक दर्शन 
वम्नई्‌, १८६२८ वि० 
वेष्णविञ्म शेविञ्म एड 
माइनर सेक्ट्स 

पुना, १४२८ 


८१२ 


: अरविन्द 
: अरविन्द 
: डा° भगवानदास 
: वबो० एम० घाटे 
: भीखनलान आत्रेय 
: साघु निष्चलदास 
: बी° एस° घाटे 
: दशंनानन्द सरस्वती 
: रामानुजाचार्य 
: इशरवुड 
: सदानन्द 
: रामदास गोड 


: राहुल सांक्रत्यायन 


: महपि कणाद 


: आर० जौ० भांडरकर 


वृत्तिप्रभाकर 

बम्बर, १८८८ विण 

ह्वाट इज फिलासोफौ 
कलकत्ता, १८७५ 
शकराचायं का आचारदर्शन 
प्रयाग, २००६ वि० 

शवमत ` 

पटना, १८५५ 
श्रोमाष्यवातिक 

वाराणसी, १८०६ 
श्लोकवातिंक 

वाराणसी, १८१८ 
षड्दर्शन समुच्चय 
कलकत्ता, १९६०५ 

सवं दर्शनसंग्रह 

(१) कलकत्ता, १८०८ ई° 
(२) बम्बरई, १८८२ वि० 
सवं दर्शन सिद्धान्त संग्रह 
प्रयाग, १८७४० 


सवंवेदान्त सिद्धान्त सार संग्रह 


मुरादाबाद, १८७८ वि० 
सांख्यकारिका 
वाराणसो, १८४१ 
सांख्यतत्त्वकौमुदो 
वाराणसो, १८१७ 
बम्ब, १८६६८ विण 
सांख्यदर्शन 


लाहौर, १८६८२ वि० 
सस्यवर्शन का इतिहास 
ज्वालराचुर 


२० 


: साधु निश्चलदास 
: सेल्सम 
: रामानन्द तिवारी 
: यदुवशी 
: रामानुजाचायं 
- कुमारिल भट 
: गुणरत्नसूरि 


: माधवाचार्य 


: शकराचायं 

: शंकराचार्य 

: ईषवरक्रष्ण 

: वाचस्पति मिश्र 
: कपिल मूनि 
: कपिल मुनि 


: उदयवोर शास्त्लो 


{सकस वेज आफ नालेज 
लन्दन 


स्कूट्स एड सेक्ट्स इन जेन लिटरेचर 


श?न्तिनिकेतन, १८३१ 
स्ट डीज इन अर्लो इंडियन थार 
कुम्न्रिजि, १८१८ 

स्टडीज इन न्याय वंशेषिक 
मेटाफएिजिष 

पुना 

स्टडीज इन साउय ङडियन जेनिज्म 
मद्रास, १८२२ 
स्यादादमजरो 

पना, १८३३ 
स्याद्रादमजरी 

वम्बई, १८३५ 

हिन्द धमं समीक्षा 

वम्वर्द, १८७८ 

हिद रेलीजन्स 

कलकत्ता, १८८८ 

हिस्टौ आफ इंडियन 
फिलासोफो (५ भागोंमें) 
कंस्नत्रिज, १८३ २-६१ 
॥ह्‌स्टौ आफ इंडियन 
फिलासोफो, भाग १,२ 
लन्दन, १८५१ 

हिस्टी आफ बुद्धिस्ट थाट 
-लन्दन, १२२२ 


०८९१ 


: डाऽ डो० एम० दत्ता 


: अमूल्यचन्द्र सेन 
: डोरोधिया जान स्टेफेन 


: सदानन्द माधरुर्‌ 


: एम ° एम ° रामास्वामी अय्यर 
तथा वी°० शेपगिरि राव 


: मल्लिपेण सूरि 

: मल्लिषेण सूरि 

: लक्ष्मण शास्त्री जोणी 
: एच ° एच ० विल्सन 


: डा° एस ० एन ० दासगुप्ता 
: डा० एस ° राधाकृष्णन्‌ 


: ई० जे० थामस 

















मदर तवाद 
मद्र तवादी 
अधिदेवशास्त्र 
अध्यात्मवाद 
अध्यात्मविद्या 
अनन्त 
अनवच्छिन्न 
अनुगमशास्त्र 


भनुभववाद 
भनुमिति (तकं) 
अन॒मानशास्त्र 
(तकंशास्त्र) 
अनुमिति ज्ञान 
अनेकवादी 
अने$श्वरवाद 

( बहुदेवतावाद) 
अनेकैश्वरवादी 
(वहुदेवतावादी) 
अन्तःकरणशास्त्र 
(चित्तशास्त्र) 
अन्तः प्रत्यक्ष 
मन्तज्ञनि 

अन्न्य 

अन्वय 
अपरिच्छिन्न 
अपरिमिति 
मपवाद 


पारिभाषिक शब्दार्थानुक्तमी 


(संस्कृत-अंग्र जी) 

: एन्सोल्युट, मोनिज्म 
: मोनिस्ट्स 

: फिजिक्स 

: स्पिरिच्चुएलिज्म 

: सैको फिजिक्स 

: एन्सोल्यूट 

: अन-एेलोयड 

: दि सांस आफ बीदड्‌, रायल्ट 
जआफट्‌थ 

: इम्पिरिषिज्म 

: इन्फरेन्स 


: लाजिक, दि सायंस आफ रीजनि 
: नालेज वाई इन्फरेन्स 
: पापुरलिस्टिक 
.: हिनोधीज्म 
: पोलेथेज्म 


: पोलेथेद्स्टिक 


: साद्कालोजी 
: इन्टनंल परसेष्णन 
` : इष्टुएशन 
: अल्टिमेट 
: एम्रीमेन्ट 
: एन्सोल्युट 
: अनलिमिटेड 
: एम्सेपशन। 


अभावान्वय 
अभावात्मकः 
अभिधे षत्व 
अभेदबुद्धि 
अर्थापत्ति 


अवगति 
(चचार) 


अवच्छेद 
अवच्छेदक पद 
अवधारण 
अवर्णनीय 
(अनन्त) 
अदस्तुचःदौ 
अविशेष 
अन्प्ाप्ति 
अथच 

उश्ह् वित्ति 
(मेह) 
आकार 
अ्ट्न-त्तान |॥ 
अआात्मदर्शन | 
आत्मलाभ 
अत्यन्तिक 
आजधिमौतिक विजान 


आनुपुव्यं 
आन्त वचन 


आभास ! 
श्रतोति । 


आश्चय 
आसन्न कारण 


८२२ 
; एग्रीमेट इन अन्संस 
: नेगेटिव 
: नेमेविलिटी 
: युनिवसंलिटी आफ कान्शसनेस्‌ 
: हेपोथेसिस 
: आइडिया 


: डिफरटिया 
: एक्सक्लूसिव ट्म 





: कान्सेप्शन 


: एन्सोल्यूट 

~ प्लूरेलिस्टिकं 

: इन्डंटरमिनेट 

: नान-डिसदन्युशन 
: पफक्ट 


: सेल्फ कान्शणसनेस . 
: फर्म 


: सेल्फ रियिलाइजशन 
 : विन्न आफ गाड, सेल्फ नालेज 
: फेनल 
: फिजिकल सायन्सेज, नैचुरल 
फिलासोफी 


: सेच्वेन्स 
: अथोरिटी 


: एप्पियरेस 


: वंडर 
: काउज प्रीक्सिमेट ` £ 


की 











८२९ 
आन्मा ` : स्पिरिट 
इच्छात्मक : इमो शनल 
ईश्वरवादी : थेदस्टिक 
उन्माद : इन्सैनिरी 
उपनय : एप्पलिकेशन 
उपमान | : अनालाजी 
उषादान कारण : काउज मेटेरिअल 
उपाधि ; : काण्डिणन 
 एकांतवाद : फैनेसी आफ एकस्यूसिव, 
पाटिक्युतेरिटी 
एकांतिक : कम्पलीट 
एकेश्व रवाद | : मोनोथीज्म 
कक्षा, काष्ठा : स्टेज आफ इवोत्यूणन 
कन्ध : ग्लेडज 
कारक, घटक ` : कैक्टर ` 
कारण ‡ काडउज 
कालातोत . : टाइम्सलेस 
केवलान्वय ` : एग्रीमेंट, सिगल 
केवलोपादनेश्वरवाद } 
सर्वे शबरवाद † : पेन्योडइज्म 
क्रियात्मक | : प्रं क्टिकल (एक्शनल) 
क्रिधा-प्रतिक्रिया : एेक्शन-रिरैक्शन 
क्षोभ, संरभ ॥ 
राग-द्रेष | 2 इमोशन 
खण्डन : रिफ्यूटेशन 
गुण : क्वालिटी 
चरम सत्य ; अल्टिमेटट्‌थ 
चित्त : कान्शस 
चित्तशास्तर ॥ 
अन्तःकरणशास्तर 1 : साइकालोजी 


चेतन : स्पिरिट 


खं तन्य 

जगत्‌ 

जजं 

जाति 

ज्ञ, ज्ञाता 
द्रष्टा 

आत्मा 

युरष 

सान 
तान-{िजान 
तानात्मक्‌ 
च्य 

प्रधान, दुश्य, ॥ 
व्य, माना 4 
्ञयन्व 

तत्व महाभूत 
तत्व \ 
सार 
दत्दमोमांसा 
तकं 

तक, अनुमान 
तक, युक्ति 
तक वाक्य 
तक शास्त्र 


तकशास्तर, अनुमानशास्त 


४२५ 


: कान्णसनस 
: करिगडम (एेनिमल) 
: मैटर 


: जमनम 


: स्पिरिट 

: नालेज 

` फिलासोफी सायंस 
: टटेलेक्चरुअल 


: मैटर 
: नोविलिरी 
- एलिमण्ट 


: एस्सेन्स 


: मेटाफिजिक्स 
: रीजनिङ्‌ः 


२ रीजनिङ्‌ः 
: आग्‌मेट 
: प्रोपोजिणन 
: लाजिक 


: लाजिक, दि सायंस आफ रीजनिड-. 





तकसंगत द ; : लिजिटिमेट 

जेध 

तर्काभास ४ पैरालोगिज्म 

तात्विक विश्लेषण : एस्सेन्सल अरट्व्यूट 
तादात्म्य संबंध : रिलेशन आफ आइडंटिटी 
` ताकिंक ज्ञान : लाजिक नालेज 

















द्रव्य 
दृष्टांत 

निदर्शन 
निमित्तक्षारण 

नियत साहचयं 
निरासा, निरसन 
निरुपाधि 

निर्गुण 

द्रष्टा 

दृश्य 

दर ताद 

धमशास्त्र 
सदाचारशास्त्र | 
नामवाद 

निगमन 

नियति, स्वभाव, इच्छा 
निरोश्वरवाद 
निश्चयात्मक 

नेतिक 

पक 

पदार्थं 

परम तत्त्व, मुलसत्ता 
परम सत्य 

चरम सत्य 

परमाथं सत्य 
परमाणुवाद 


परमानन्द | 
ब्रह्मानन्द 


४२९ 


: सन्स्टेस 

: इन्सटेन्स 

: मेम्पलिग 

: काउज इफिसिएट 

: असोसियेणन, इनूवरिएवल 
: एलिमिनेशन 

: कटेगो रिकल, अनकां डिशनल 
: एन्साल्रूट 

: स्पिरिट 

: मटर 

६ ड्युअलिस्ट 


२ ॥ 
: एधिक्स, मारल्स, दि सायंस्‌ 
आफ कांडक्ट्‌ 


: नामिनेचिन्म 

‡ डिडिक्णन 

: नेचर, मैटर, फैट 
: एथीडञ्म 

: कैटेगरिकल 

: मारल 

: माइनर | 

: कैटेगरीज 

: अल्टिमेट रियलिटी 


: भल्ट्मिट टय 
: माटोमिज्म 


: यूनियन विथ गाड, 
फ्रीडम आफ दि स्पिरिट, 


डिवाइन न्लिस, विजन भाफः 





ठ २५७ 


गाड, उेलिवरस फाम सिन, 
शाल्वेशन, वी ए टिट्‌ यू, 
वैपटिज्म विथ दि 

` होली गोस्ट, विकमिग 
्ौस्टास, विकमिग ए 
सन आफ गाड 





परामर्था : जजमेट 
परिमाण : क्वैँटिटी 
पप्य ` : मोड 
परमाय सत्य : अ ल्टिमेर दय 
पुरष : मैन + स्पिरिट 
पूणं दृष्टि : व्यू कम्पलीट 
ए्णरवर 7 : योडइञ्म 
प्रफ्रण : टा पिक 
प्रक्रत  : नेचर 
प्रकृति, स्वभाव : कैरेक्टर 
प्रणालः ;: मेधाड 
प्रतिपादन : एक्सपोजिणन 
प्रतोत्ति, आभास : एप्पियरेस 
प्रतीतिवाद : केनोमेनेलिज्म 
प्रत्यक्ष : परसेष्ट 
परत्दक्ष जान : नालेज वाई परसेप्शन, 
डायरेक्ट नालेज 

प्रत्यय : कान्सेष्ट 
भ्रत्ययवादं : कन्सेष्टरुअलिज्म 
ष्रधान : मैटर 
प्रपच : फेनोमेनन 
भ्रमाण : इविडेस, प्र फ ` 
श्रभेय : प्रोवेंडम 

प्रयोग ओर सिद्धान्त : प्रौ क्टिस एंड थियरी 
भ्रलय : केस 


[2 


प्रातिस्विक (वंयक्तिक) 
प्रत्ये किक | 
प्रामाण्य 


बहुदेवतावाद 
अनेकेश्वरवाद 


बहुदेवतावादो 
अनेकेश्वरवादरी | 


वाह्य -प्रत्यक्ष 
बौद्ध प्रत्यय 


ब्रह्मलाम 


ब्रह्यन्ान 


ब्रह्मविद्या 


ब्रह्मानन्द | 
परमानन्द 


भविति-उपासना 

भाव पदाथ 

भाव साहचयं 

"भावात्मक, 
भावान्वय 
सौतिकवःद 

आमक 

मत ~. 


: इन डिविजुमल, सगतं 
: वीलिडिटी 


: पोलथेदज्म 


: पोलेथेटस्टिक्र 

: एक्सटरनल, परसप्णन 

: मेन्टल आइडिप्राज 
कान्तेष्टस 

: विजन आफ गाड 

: सेल्फ नालेज 

: विजन आफ गाड 
केल्फ नालेज 

: मेटाफिजिक 

: यूनियन विथ गाड, फ्रीडम 
आफ दि स्पिरिट, डिवाइन 
न्लिस, विजन आक गाड, 
डेलिवरन्स फ्राम सिन, 
णात्वेणन, वी एर्द्‌ यू, 
वैपरिज्म विध दि होली 
गोस्ट, विकर्मिग, क्रस्टास, 
विकमिग ए सन आफ गाड 

: रेलिजन 


: पाजिटिव, इन्टिटीज 

: असो सिएशन, पाजिरिव 
: पाजिटिव । 

: एग्रीमेट इन प्रजेस 

: मैटिरियलिज्म 

: इल्यूसरि 

: न्यू, ओपिनियन 


भष 


मत सिद्धान्त 
महाभूत, तत्व 
मात्रा 

मानस कुतूहल 
मिथ्या 

निय्या प्रत्यय 
मूल द्रन्य 

ल सत्ता, परम तत्व 
यथार्थवाद 
युक्ति, तकं 
युक्ति, विचार 
रागदष 

लिग, हेतु, सादन 
लोकिकं ज्ञान 

, वशं 

वस्तु 

वस्तुपरक तर्कशास्त्र 
त्रस्तुवाद 
वस्तुवादी 
वास्तविक 
विचार, अवगति 
विज्ञानवाद 
विज्ञानवादो 
विनय 

विद्या, वेदष्य 
विधेय 

किमाग 

विवक्तं 

विवाद 
विश्लेषण 

विष 


85- 


: डाक्ट्िनि 
: एलिमेट 
: मैटर | 
: इटेलेक्चरुजल क्युरियासिटीः 
: अन-रीयल 
: मिस्कोन्सेप्शन 
: सवष्टेन्स 
: अल्टिमेट रियलिटी 
: रियलिज्म 
: आगुमेट 
: ध्योरी 
: इमोशन 
: मिडिल टर्म 
: पापुलर नालेज 
: क्लास 
: मैटर | 
: मैटिरियल जलाजिक 
: सियिलिज्म 
: सियलिस्टिक 
: रीयल 
: आइडिया 
: सन्जेक्टिव आइडियेलिज्म 
: सन्जेक्टिव आइडियलिस्ट 
: डिसिप्लिन 
: विजडम 
: प्रेडिकेट 
: डिवीजन 
: कन्वर्शन 
: कान्दोवर्सौ 
: अनालेसिज 
: सबजेक्ट 


७२० 


-विषयो : आन्नेक्ट 
विस्तार : एक्सटेसन 
वं कल्पिक : अल्टरनेटिव 
वंदष्य : विजडम 
वे यक्तिक, प्रातिस्विक : पसंनल 
वंयष्टिक : इन डिविजुअल, सिगल 
व्यवहारवाद : प्रं ग्मेटिज्मं 
वत्ति | : सन्सिसटेंस विद्‌ 
व्यक्त : मैटर 
व्याख्या : एक्सप्लेने शन 
व्याप्ति : डिस््ट्न्युशन 
व्यतिरेक (भेद) .: डिफरेस 
व्याघात : कान्ट्‌डिक्शन 
 शक्तिशास्त्र | : सायंस अफ पावर 
शब्दप्रमाण, साक्ष्य : टैस्टिमोनी . 
शरीरशास्त्र : फिजियालोजी 
-शांतिशास्त्र : सायंस आफ पीस 
सज्ञा : कान्णसनेस 

- संदिग्धाथक : एम्विगुअस 
संपात : कोइन्सिडेस 
संपातोत ॑  : कोदन्सिडेट 
सम्बन्ध | : रिलेशन 
सरम : इमोशन 
संव त्ति सत्य ; एम्पिरिकल 
संशयवाद : स्केष्टिसिज्म 
सत्‌ : एक्जिर्टेट 
सत्ता : एक्जिस्टेस 
सदाचारशास्तर : एथिक्स, मारल्स, दि सायस 
घर्ममीमांसा | आफ कांडक्ट 
स्वेव्यापो : यूनिवसंल 


स्वे श्ब्रवाद : पन्थो इज्म 


४२३१ 


-सर्वेश्वरवादी : पेन्थीइस्टिक 

सविकल्प प्रत्यक्ष : परसेप्णन 

सांसारिक व्यवहार : लाइफ इन दि वर्ल्ं 

साक्ष्य, शब्द प्रमाण : टेस्टिमोनी 

साध्य : मेजर 

सपेक्षवाद : थ्योरी आफ रिलेटीविटी 

सामाजिक, सामष्टिक 

सामूहिक ॥ : मोसल, कलेक्टिव 

सामान्य | : यूनिवर्सल 

सामान्य नियम : केनौनस 

सामान्य प्रत्यय : जेनरल आइडिया 

सामान्य प्रत्ययवाद : कान्सेच्चुएलिज्म 

सावंस्विक, जातीय } | 

साषष्टिक # : कलेकिटव सोसल 

साहचयं : असोपियेशन 

सिद्धांत :ध्योरी 

सिद्धांत (पत) : डाक्ट्िन 

सुखवाद : हेडोनिज्म 

संद्धां तिक : ध्योरिरिकलं 

सोन्दयंशास्त : ईस्येरिक्स, दि सायंस 
आक आर्ट 

सृष्टि ` कारस्मास 

सष्टिकर्ता : क्रिएटर 

स्वयचतिद्ध, स्वतःबिद्ध : आक्सिञिम 


हेतु : मडल 
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